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SUMARIO 


Newman suele enumerarse entre los defensores 
de cierto irracionalismo. A juicio, sin embargo, del 
autor, el convertido de Oxford era un racionalista 
exigente, que, al no saber satisfacer cumplidamente 
las exigencias de su racionalismo, adoptó una pos- 
tura que, por oposición a ésta, ha sido calificada de 
lo contrario, pero que no es sino un racionalismo 
de otro tipo, que aleja del sabio Cardenal toda sos- 
pecha de concomitancias probabilistas con el mo- 
dernismo teológico y filosófico. 


Polifacético, en verdad, es este Juan Enrique Newman: poe- 
ta y orador, profesor y educador, filósofo y teólogo, historiador 
y escriturario, novelista y crítico, apologeta y patrólogo, y, como 
explicación común de tan múltiples actividades, apóstel. Su 
apostolado se ejercitó primero en el seno de: la Iglesia angli- 
cana; después de su conversión, a la romana, entre católicos 
y antiguos hermanos suyos en la fe. Su inquietud religiosa del 
primer período de su vida, su celo apostólico en favor dúe los 
anglicanos después de su conversión, ie hicieron sospechoso a 
católicos y protestantes durante gran parte de su vida. La pers- 
pectiva histórica lo ha rehabilitado aún más que León XIII con- 
cediéndole el capelo cardenalicio en el ccaso de su larga exis- 
tencia, y aún más que la Apología pro vita sua, que escribió en 
respuesta a ataques del doctor Kingsley, profesor en la vieja 
Universidad de Cambridge. 

Inglaterra, por eso, no ha olvidado en las embriagueces pa- 
trióticas de esta guerra recién terminada la gran figura nacio- 
nal del antiguo párreco anglicano de la Universidad de Oxford; 
y, en los días en que escribo, se está celebrando en Windsor el 
centenario de la conversión del gran caudillo del movimiento 
oxoniense que se conoce con el nombre de tractariano. Delega- 
dos de todos los países asisten a él, porque la figura de Newman 
no es sólo inglesa, sino que ha llegado a ser universal; católica, 
como decían los antiguos griegos; ecuménica, como suele de- 
cirse hoy. España también se halla representada en la magna 
asamblea por sus más destacados newmanianos. 

A longe tributemos asimismo nuestro modesto homenaje al 
filósofo que fué también el filipense P. Newman. 

Su filosofía no es sólo de sus años de convertido. Poco se 


Y 
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diferencia fundamentalmente esta postericr de la que ya em- 
pezara a exponer en muchos de sus sermones parroquiales en 
los días del movimiento de Oxford, desde aquel púlpito de la 
parroquia anglicana de Santa María, en torno al cual se agru- 
paban, ávidos de oír sermones de tal altura universitaria, los 
estudiantes y maestros de aquella colectividad. aquella univer- 
sitas magistrorum et scholasticorum, que tanta resonancia tuvo 
en la historia cultural de la Edad Media. 

Y es que hay una continuidad mental entre la filosofía de 
Newman de anglicano y la de su Grammar of.Assent de sus 
bodas de plata de converso. El apostolado hemos dicho que es 


la razón suficiente común de su múltipie y variada actividad 


literaria de ambos períodos de su vida, y en él vamos a encon- 
trar la razón de ser de sus afirmaciones filosóficas. Newman, si 
se hubiese dejado llevar de sus aficiones, hubiera dedicado su 
tiempo al cultivo de la poesía, de la que tan preclaras muestras 
de estro dejara en su Lira apostólica—ei título es una confir- 
mación de lo que digo—y en El sueño de Geroncio, canto de 


cisne del anciano Cardenal de San Jorge in Velabro. Pero le 


hubiera remordido la conciencia el poetam agere. Era doctrina 
—dice—del movimiento de Oxford que el clérigo no debía per- 
Jer de vista que sus fuerzas y su tiempo debía dedicarlos exclu- 
sivamente a ecclesiasticum agere; y a eso, que es lo que he 
llamado su fundamental preocupación apostólica, se debe su 
filosofía, 


LAS CONVERSIONES DE NEWMAN 


Newman, en su vida, presenta, como Pascal, dos conversio- 
nes. En realidad, fueron tres: primeramente, una conversión 
moral, meta del creyente calvinista—Newman estaba algo infi- 
cionado de calvinismo a través del evangelismo inglés en que 
se concretó definidamente su educación religiosa de hogar, 
cuando sintió en la escuela de Ealing la influencia de un profe- 
sor de ella y clérigo evangélico, el Rdo. Walter Mayers—. Esa 
conversión no nos interesa, como ni la transformación de esa 
educación religiosa, recibida de su madre, la de «la masa de 
la gente piadosa y virtuosa» de los protestantes ingleses de co- 
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mienzos del siglo xrx, en el calvinismo de los evangélicos: a los 
quince años de edad no se puede hablar propiamente de con- 


versión: es más bien una cristalización de su educación re- 


ligiosa de niño. 

Más interesante es la abjuración que lentamente va ha- 
viendo de sus errores calvinistas o evangélicos cuando ya se 
encuentra en el marco y ambiente anglicano de la Universidad 
de Oxford. Infiuencia del clérigo anglicano Tomás Scott, que 
le lleva a creer en el dogma de la Trinidad divina de personas; 
influencia del libro de Guillermo Law, The serious call, que le 
convence de la eternidad de las penas del infierno; infiuencia 
de la obra de Tomás Newton, On the prophecies, de cuya lec- 
tura saca la creencia de que el Papa es el Anticristo; influencia, 
sobre todo. de Hawkins, su amigo, decisiva en esa su abjuración, 
2 través del tratado de John Bird Summer, Apostolical prea- 
ching, cuando por él llega a admitir el carácter regenerador 
fiel bautismo, negado en la doctrina calvinista. 

La tercera, la definitiva conversión, es la celebrada cente- 
nariamente en estos días, cuya historia no hace al caso (1). 

Antes de esta conversión, Newman ha pasado por años ho- 
rribles de trágica inquietud religiosa. Se ha dado primeramente 
cuenta de que la confesión anglicana, de la que es adepto fiel, 
se ha desviado de las enseñanzas primitivas de los Santos Pa- 
dres, en cuyo conocimiento es versadísimo. A que la Iglesia ofi- 
cial de Inglaterra vuelva a esa doctrina genuina de la Iglesia 
de Cristo se dirige su propaganda tractariana, que apasionó 
dramáticamente al mundo anglicano de hace cien años, y dió 
nombre al movimiento de Oxford de reforma del anglicanismo. 
El tract XC de aquella serie de publicaciones, en su mayoría 


«salidas de la pluma de Newman, alcanza tal grado de romanis- 


mo, que lógicamente sa hizo acreedor a los anatemas del epis- 
copado anglicano, lo que hace pensar a Newman que su Iglesia 


(D La relato detenidamente en la bicgrafía que he titulado El Carde- 
mal Newman. De párroco anglicano a Cardenal católico, que por dificultades 
de diversa índole no ha podido estar impresa para representar en el Con- 
greso citado de Windsor algo del movimiento español en torno a la figura 
objeto de dicho Congreso. Para una idea más sucinta de ese proceso de su 
conversión. puede leerse mi artículo De Oxford a Roma, publicado en el nú- 
mero de julio-agosto de 1945 de Razón y Fe, que ha podido ir con tiempo a In- 
glaterra para esas fiestas centenarias 
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es hereje, puesto que condena una doctrina que él, teólogo só- 
lidamente documentado sobre la doctrina patrística, sabe sin 
vacilaciones que es, sin mixtificaciones, pura doctrina cristiana. — 

Un segundo golpe recibe su fe, cuando el primado de Can- 
torbery consagra en aquellas fechas a un luterano, obispo de 
Jerusalén; communicatio in divinis que le escandaliza. La his- 
toria, finalmente, que estudia, de la herejía mocnofisita, rebelde 
a las definiciones del Concilio de Calcedonia, pone ante su 
vista una sorprendente paridad con la actitud de los anglica- 
nos frente a los cánones degmáticos del Concilio de Trento. 
Newman, sin embargo, no se convierte, aungue considera que 
lealmente no debe seguir siendo párroco de Santa María de 
Oxford, y renuncia a su beneficio canónico. 

El, hombre inteligente, debía extrañarse ante el fenómeno, 
que se daba en su alma, de fidelidad sincera al credo anglicano, 
en el que tantas deficiencias encuentra, y comienza en sus ser- 
mones de párroco de Oxford el análisis criteriológico del fun- 
“damento de la certeza de fe. 

Pero un día, al fin, un 9 de octubre de 1845, abjura de sus 
errores anglicanos en manos del pasionista italiano P. Domingo 
de la Maáre de Dios, muerto más tarde en olor de santidad. Y 
ahora, ¿cuál es el fundamento de su nueva certeza de fe? Este 
problema gnoseológico es el que con mirada retrospectiva trata 
de resolver en su Gramática del Asentimiento, la obra filosó- 
fica por excelencia de todas las suyas, en que, a los veinticinco 
años de convertido, va a repetir sus enseñanzas criteriológicas 
de los sermones de párroco anglicano. ¿El mismo proceso? Cla- 
ro. Es un proceso psicológico, puramente humano, común a la 
fe en la verdad y a la fe en el error. El proceso, además de in- 
formado sobrenaturalmente por la gracia de Dios, será ahora 
objetivamente bien fundado, y el de antes no tendrá esa fun- 
damentación objetiva; pero Newman tan cónvencido está aho- 
ra de su nueva fe verdadera, como antes lo estuvo de la antigua 
falsa. Su doctrina psicológica y criteriológica no ha tenido que 
variar, y en torno a este problema podemos decir que gira toda 
la enseñanza filosófica de Newman. Es un problema de apóstol: 
de apóstol anglicano que quería con su solución psicológica 
mantener en su fe a los que estuviesen atravesando una crisis 
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espiritual semejante a la suya, que, en él, no había hecho hasta 
entonces mella en su fe anglicana; de apóstol y misionero ca- 
tólico, más tarde, que, ante los ataques del racionalismo y la 
incredulidad, quiere mantener firmes en la fe a aquellas almas 
sencillas y menos ilustradas a las que non in dialectica compla- 
cuit Deo salvas facere, diremos, recordando una frase de San 
Ambrosio; que vinieron a la fe, desde la herejía, el paganismo 
o la incredulidad, por un proceso intelectual, no sentimental 
—Newman ha alejado inexorablemente el sentimiento de la re- 
solución de una cuestión tan trascendental para la vida eter- 
na—y prestaron un assent que tiene una base intelectual sóli- 
da, razonable, aunque no razonada. 


FILOSOFÍA HOMEOPÁTICA 


Tranquilizar a los que creen fué la meta de la filcsofía de 
Newman antes y después de su conversión a la fe católica, me- 
diante un análisis psicológico de su acto de creer, Pero... si el 
mecanismo psicológico del acto de creer es el mismo en el que 
cree verdades que en el que cree errores, ¿qué garantía de 
acierto ofrece ese criterio subjetivo de que es razonable el creer, 
cuando se cree? 

No confundamos dos conceptos: el de razonable, o mejor di- 
ríamos el de razonando, y el de fundado; el primero, como per- 
teneciente a la esfera de lo subjetivo, y el segundo, al de lo ob- 
jetivo. Si su creencia es razonable, es decir, si, aunque falsa, 
la puede razonar, podrá no estar objetivamente bien fundada, 
pero el creyente no peca, mientras no se llegue a dar cuenta 
de lo infundado de su fe. El obsequium fidei no será rationabile 
en. el sentido en que dice San Pablo que es la sumisión a la ver- 
dadera fe de Cristo, porque el Apóstol entiende por rationatile 
lo que objetivamente está bien fundado, no el error, que puede 
ser razonado a su modo por el que lo profesa de buena fe. New- 
man, sin que le deje de interesar primordialmente el que su fe 
anglicana primero, y luego su fe católica sean razonables en 
el sentido de San Pablo, estudia el problema psicológico del 
asentimiento cuando es católico, ccn el fin de tranquilizar al 
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“católico converso, que cree, aunque no haya precedido a su pri- 
“mer acto de fe un razonamiento explícito, apologético, que haga 
objetivamente razonable su creencia; cuando era anglicano, con 
-el fin de tranquilizarse él y tranquilizar a los que pasan las tor- 
turas espirituales que él, cuando, como él, se planteen la si- 
guiente cuestión de una carta suya de enero de 1845: «¿Puedo 
yo (es cosa puramente privada), no otro, sino yo, salvarme en la 
Iglesia de Inglaterra? ¿Estoy tranquilo si me hubiese de morir 
esta noche? ¿Es, en mí, pecado mortal no unirme a otra co- 
munión?» E 

Newman, en su filosofía de la certeza de fe, busca una me- 
dicina para el dolor de las almas atormentadas por la duda, y 
la halla en el análisis psicológico de ess mismo acto de fe, 
ocasión de sus torturas. Similia similibus curantur. La medici- 
cina, el remedio, lo halla en la función misma de creer que 
quiere vigorizar: como en la Homeopatía, que cura las enfer- 
medades—ahí de la etimología griega—con las toxinas, con los 
gérmenes causantes del mal, con las substancias que habían 
de exacerbar el padecimiento. Por eso ¿e administran éstas en 
pequeñas dosis, en las dosis que antonomásticamente se cono- 
cen con el nombre de homeopáticas. También es homeopática 
en sus dosis la filosofía desparramada por la asombrosa y vas- 
tísima producción literaria de Newman. 

Sería interesante estudiar—lo brindo a otros—si este tra- 
tamiento hcmeopático explicaría la aparición de todos los sis- 
temas filosóficos en el curso de la Historia. No lo creo. Ha habido 
muchos filóscfos que han excogitado sus sistemas con fines cien- 
tíficos objetivos, deseando conocer cómo es la realidad incógnita. 

Para muchos, sin embargo, especialmente modernos, la filo- 
sofía es fuente de consuelo—dirán con Boecio--; es interpre- 
cación de la vida, que sirva de lenitivo a los propios dolcres 
espirituales del filósofo. Entonces, la filosofía que excogite no 
dejará de obedecer a la influencia del ambiente, del momento 
histórico, que diría Taine, de la psicolcgía personal del autor 
de aquella concepción filosófica. Todo ese elemento subjetivo, 
influyente en los dolores que va a calmar y en el calmante que 
ha descubierto para ellos, es homeopático; lo cual no quiere 
decir que no entren a formar parte de su filosofía factores de 
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tipo objetivo, ajenos a la enfermedad espiritual del filósofo 
autoiatra, de ese médico que curat se ipsum. 

Espiguemos en los sermones y escritos de Newman y en su 
Gramática del Asentimiento esas paillettes d'or, esas dosis ho- 
meopáticas de filosofía de aquel dulce y bondadoso tranquili- 
zador de espíritus. 


¿CONCEPTUALISTA? ¿NOMINALISTA? 


Newman, en sus años de protestante, iemía caer en el agnos- 
ticismo. Desde que Descartes soliviantó a la filosofía moderna 
con sus razones de dudar, la gran preocupación de toda esa 
filosofía moderna entendemos que ha girado en torno al pro- 
blema del conocimiento cierto. Si Newman concreta ese cono- 
cimiento cierto al del creyente en cuanto tal, es porque la de 
la fe religiosa es la más trascendental de todas las certezas, y 
él ha tenido por ocupación absorbente suya, en los dos períodos 
perfectamente definidos de su vida, el ecclesiasticum agere. 

Si en teoría del conocimiento el problema tradicionalmente 
planteado es el de los universales, Newman no se encuentra 
ajeno a él al tomar una actitud que se ha calificado de concep- 
tualista. «La ciencia—dice en la Grammar of Assent (2)—, por 
su propio esfuerzo, alcanza la verdad en lo abstracto y la pro- 
babilidad en lo concreto; pero nuestro fin es alcanzar la ver- 
dad en lo concreto.» Lo abstracto es lo universal; lo concreto, lo 
real; lo abstracto se halla en el campo de lo verdadero, según 
Newman, y lo concreto, en el de lo probable; lo abstracto no sir- 
ve, pues, para conocer lo concreto. Esa era la tesis medieval 
conceptualista, que en esa forma negaba el paralelismo entre 
la representación abstracta del universal y la realidad concreta 
que los planteadores del problema medieval temían no estu- 
viese representada en el universal del entendimiento. 

El conceptualismo de Newman ha sido muy discutido en 
varias revistas católicas inglesas que no han llegado a ponerse 


(2) Part. 11, cap. VIIT, n. 1. 
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de acuerdo (3). Es más: ciertas Notas y Cartas en el Tablet de 
octubre a diciembre de 1905, afirman, por la plúma del re- 
dactor de las Literary Notes, muy apasionado de Newman, que 
en muchas ocasiones recuerda al terminista Guillermo de 
Occam. 4 O 

Nominalista se muestra en la misma Gramática del Asenti- 
miento (4): «Si símbolos exteriores no le señalan etapas segu- 
ras, la inteligencia desatina. Dadle símbolos, como hace el Al- 
gebra, y marchará con precisión hacia su fin. Que las palabras 
nos sirvan de símbolos; que ellas fijen y concreten todo pen- 
samiento. En adelante, el lenguaje tendrá el monopolio del 
pensamiento... El primer paso del métcdo consiste en vaciar el 
problema en cuestión en el molde de una proposición. La mis- 
ma operación para la prueba, puesto que la fuerza de ésta con- 
siste en comparar estas dos proposiciones entre sí..., y he ahi 
el silogismo de Aristóteles.» 


Pero—y aquí deja de ser nominalista Newman—<«una propo- 
sición se prestará tanto mejcr a entrar en un argumento cuan- 
to más abstracta sea... y menos real.» Y añade: «El objeto con- 
ereto de una proposición estorba constantemente a la sencillez 
y perfección del silogismo. Las palabras que designan realida- 
des implican una multitud de cosas. La clara lógica, con la fría 
crueldad que es su triunfo, tiene que torturar esas palabras 
para despojarlas de todos los sentidos que evocan naturalmen- 
te, hacerles un drenaje de todas las vastas y profundas asocia- 
ciones que constituyen su vida, su poesía, su elocuencia y en 
que se concentra su historia... Lo abstracto no lleva más que a 
lo abstracto; ahora bien: lo que nosotros necesitamos aprehen- 
der es lo concreto; y en tanto hay un margen entre lo abstrac- 
to y lo concreto, la lógica no nos dará más que conclusicnes 
probables... No; la ciencia es demasiado sencilla y demasiado 


(3) Tales son 4mpleforth Journal, en juni Í 

me 4 forth . 3 junio de 1905, en un artículo del 
obispo de Newport, Monseñor Hedley, y la Dublin Review, de octubre de ese | 
Huistmo año, corn un artículo del Dr. Aveling. Esto, como todo lo referente a 
la lea de Newman, lo estudio en mi trabajo El problema de la certeza 
o eS. ea a e en breve el Instituto de Filosofía Luis Vives 
le JO Superior de Investigaciones Científica: a 

(4) Cap. VIII, $ L E pa 
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exacta para medir exactamente un hecho. Su perfección misma 
la hace impotente frente a lo particular y el pormenor.» 


PROBABILISMO GNOSEOLÓGICO 


Y ¿a qué viene todo esto? La lógica, en lo tocante a lo con- 
creto, no puede suministrar, según Newman, más que probabi- 
lidades; y como las verdades religiosas en que se cree pertene- 
cen al campo de lo concreto... 

Descartemos, pues, la Lógica, si hemos de seguir a Newman, 
tratándose de verdades de fe. Su falta de confianza en la Lógi- 
ca se funda en que sus conclusiones son abstractas. y, en segun- 
do lugar, en que se basa en premisas indemostrables o remo- 
tamente en unos primeros principios indemostrables iguaimen- 
te, respecto a los cuales, ¿qué espíritu quisquilloso—el de New- 
man lo era—no podrá encontrar dudas irracionales, al ver que 
hay quien los discute? 

«¡Cuánto más derecha y más pronto—dice en la Gramática 
del Asentimiento—va hacia su fin la lógica del sentido común! 
¡Qué poco influyen realmente los silogismos en la formación 
de nuestras opiniones! En realidad, no hacemos depender nues- 
tras opiniones de esas pruebas tan complicadas, sino de esas 
creencias e ideas preexistentes sobre las cuales, antes de toda 
disputa, se está de acuerdo o se difiere irreductiblemente, visic- 
nes y creencias sepultadas en lo más profundo de nuestra na- 
turaleza o de nuestras particularidades personales. ¿Para qué 
razonamos sino para enriquecer nuestro conocimiento de las 
cosas, las cuales no esperan a nuestros razonamientos para ser 
lo que son? Ahora bien: un ejercicio mental que se ocupe, sobre 
todo, en ideas abstractas y no en cosas reales, ¿cómo sería com- 
petente frente a realidades, sino de una manera parcial e indi- 
recta? He ahí por qué la lógica no puede jamás volvernos en 
absoluto ciertos de un hecho.» 

De la Apology of Religion del cbispo Butler sacó Newman 
la doctrina de que la probabilidad es la guía de la vida, doc- 
trina que lo ha hecho sea presentado como sospechoso de €s- 
cepticismo, pero que halló confirmada en una obra de un hom- 
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bre gran creyente: el Año rita de su gran amigo-el pastor 
anglicano Keble. 2 Jas sicasiogal asrroal 

«En resumen—dice en la Pastrana obra de después de su 
conversión a la fe católica—, mi argumento es como sigue: La 
certeza absoluta que nosotros podemos poseer, ya en cuanto a 
las verdades de la teología natural, ya en cuanto al hecho de la 
revelación, es el resultado de un conjunto de probabilidades 
convergentes; y esto de acuerdo con la constitución del pen- 
samiento humano y la voluntad de su Creador... Las probabili- 
dades que no alcanzan la certidumbre lógica pueden crear una 
certidumbre mental; la certeza así creada puede igualar en in- 
tensidad a la certeza producida por la más estricta demostra- 
ción científica». 

Newman, que en el XII (5) de sus Fifteen AS había 
dicho: «No he querido admitir que la fe exigiese mucho más 
que una simple presunción», después de su conversión añadió 
a esta frase la siguiente nota: «No doy a esta palabra el sen- 
tido de simple conjetura.» «Es—continúa—una presunción, no 
en el sentido de que no sería más que una sencilla conjetura, 
sino porque el espíritu no llega a hacerse dueño de sus propias 
razones, y, admitiendo sus conclusiones, no puede, por adelan- 
tado, ofrecer. una exposición lógica de ellas.» 

Aquí está, en síntesis, la clave de por qué Newman no es un 
probabilista en materia de fe, como si no admitiese la certeza 
en los asentimientos del creyente a la verdad religiosa. Vamos 
a explanar este pensamiento capital de Newman 


¿EL ASENTIMIENTO 


Cuando la Grammar of Assent apareció, en 1870, uno de los 
ascolásticos más preclaros del siglo xix, el P. Harper, comenzó 
en The Month, la revista de los jesuítas ingleses, una serie de 
artículos corteses, pero enérgicos, contra la doctrina expuesta 
por Newman en aquel libro. No concebia Harper que se diese 
un paso sin la garantía de un silogismo, mientras Newman lo 
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fiaba todo casi por completo a las assumptions inconscientes, 
las luces implícitas, los susurros de la dialéctica personal, los 
instintos mismos; todo eso, en fin, que Newman llama, en esa 
misma obra, «lógica transcendente» (6). 

El sabio oratoriano no consintió en responder al P. Harper, 
porque no era amigo de discusiones, especialmente. entre cató- 
licos, ni creía que de la discusión salga la luz, en vista de lo 
cual, el P. Coleridge, director de la revista, cortó en seco la 
serie de artículos de su compañero. 

Las objeciones del P. Harper no eran nuevas para Esad 
A su poderosa inteligencia se le habían ocurrido por anticipado; 
pero en su mente había salido a su encuentro, no haciendo dis- 
tingos en su propia doctrina more scholastico, para venir a 
parar en que no difería substancialmente su punto de vista de 
los que había de exponer el P. Harper, sino admitiendo que su 
posición se apartaba diametralmente de ia de los que pensaban 
como aquel docto jesuíta, y que, porque las cosas pasan en el 
espíritu del fiel creyente como ocurren, es por lo que defendía 
sus tesis irracionalistas. Eso es lo que califico de homeopatía 
del pensamiento newmaniano. Porque a él se le dirá es inadmi- 
sible que un proceso mental que no da de sí más que probabi- 
lidades, como es, según Newman, el que versa acerca de lo 
zoncreto, pueda engendrar certeza; y él afirmará la certeza del 
acto de fe, sin prescindir de la cooperación de las probabilida- 
des, que, sin ser fundamento del asentimiento del creyente, son 
preámbulo de la certeza de ese asentimiento en la forma en que 
se lo veremos explicar. 

Newman no concibe se diga crec, si la adhesión no es firme, 
certísima y exenta de todo temor de errar. Mas esa su certeza 
no está fundada en las razones que lo han llevado a creer, ra- 
zones que, porque las ha tenido, han hecho razonable su fe, 
mejor dicho, razonanda, es decir, fe que se puede razonar. No 
se pregunta a sí mismo por qué cree, a lo que no le sería difícil 
responder, pues él es hombre versado en Apologética y puede 
dar el fundamento objetivamente racional de su fe, ese funda- 
mento que hace, según San Pablo, rationabile su obsequium fidei. 


(6) Pág. 209. 
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Pero no cree por razones: la fe no debe estar a merced de que 
en sus discusiones triunfen en nuestro espíritu los apologetas 
o los librepensadores. Hay muchos que conccen con perfección 
los motivos de credibilidad y no creen. 

Newman, si piensa en los motivos de credibilidad, es porque 
librepensadores y apologetas inquietan su espíritu con sus in- 
terminables disputas; pero cree sin pensar en por qué razones 
cree; porque, aunque se le presentasen objeciones serias que hi- 
ciesen a la razón raciocinante suspender el asentimiento, segui- 
ría creyendo. Por eso, porque no cree por razones, su fe es irra- 
cional, es decir, ajena al razonamiento; no antirraciónal o con- 
traria a la razón, puesto que se la puede razonar. 

La palabra inglesa que emplea, assent, expresa más que ad- 
hesión firme e incondicional del entendimiento; implica acti- 
vidad no intelectual; actividad también del corazón, que ama 
lo que cree. 


INFERENCIA Y ASENTIMIENTO 


Newman distingue, pues, el asentimiento, de la inferencia, 
como fruto, que es el primero, del razonamiento que llama im- 
plícito, y fruto, que es la segunda, del que denomina razona- 
miento explícito o verbal. 

Hay que conocer el tecnicismo gnoseológico de Newman, por 
completo, propio suyo. 

Son actos distintos los de inferir y asentir. Por el primero 
de estos dos actos se obtiene una verdad, sacándola de unas 
premisas, verdad que sólo por el segundo de dichos actos hace- 
mos nuestra. El hombre versado en motivos de credibilidad pue- 
de inferir que es lógico abrazar esa fe tan creíble y no llegar a 
abrazarla, no asentir a ella; porque, para asentir o abrazarla, 
no tiene que hacer referencia a los razonamientos por los que 
hizo aquella infecunda inferencia. La fe es acto de adhesión; no 
e inferencia. Se distinguen también estos dos actos por el dis- 
tinto papel que en ellos desempeña la atención, dispersa en la 
inferencia entre las diversas proposiciones, de donde se infiere 
la conclusión y las relaciones entre ellas para poder hacer esa 
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inferencia, y concentrada en la fe, que es acto de asentimiento, 
en la sola proposición en que se cree. 

_ El assent divídelo Newman en nocional y real. El primero es 
intelectual y abstracto y se presta a verdades abstractas, como 
la de que el hombre es racional; el segundo versa sobre afir- 
maciones concretas, como al afirmarse que el príncipe de Gales, 
Eduardo, era hijo de la reina Victoria. La fe es de esta segunda 
clase, porque las adhesiones reales, lcs assents, pueden ser 
principio de acción y manantial de moralidad en la conducta, 
como sucede en el creyente, aunque ambas adhesiones, en cuan- 
to adhesiones, no se distingan entre sí psicológicamente. 

El assent, lo mismo el nocional que el real, es incondicionado, 
y por eso no depende de ninguna argumentación; a diferencia 
de la inferencia, que está condicionada a los argumentos en que 
se basa. El assent puede ser categórico, aunque en virtud de las 
pruetbas alegadas debiera haberse hecho con reservas, por no 
ser estas pruebas del todo convincentes; porque el assent es in- 
condicionado. 

Incondicionado es, en efecto, el asentimiento o adhesión no- 
cional que presta un recluta ignaro a la afirmación abstracta, 
teórica y no razonada que lee en la puerta de los cuarteles: 
«Todo por la Patria», de cuya verdad no duda, pero que no pasa 
de ser nocional, si en lugar de influir en la conducta, como la 
adhesión y asentimiento real, y llevarle a ofrecer la vida por 
la Patria en el campo de batalla, no le impide el tratar de em- 
boscarse en la retaguardia. En esto se ve cómo una misma pro- 
posición puede ser objeto de adhesión nocional por parte de 
una persona, y de asentimiento real para otra, y cómo puede 
la adhesión que empezó siendo nocional convertirse en real al 
correr del tiempo: caso del recluta emboscado que pide ir al 
frente, indignado de su falta de patriotismo. Por eso la adhesión 
real es de mayor intensidad que la nocional, mucho más fría 
y que se mueve sólo en la esfera de lo especulativo. La real lleva 
a la acción. 

La certeza de fe, en cuanto adhesión, es adhesión real. Mas 
¿cómo, si la Teología es ciencia, que, como toda ciencia, versa 
sobre lo abstracto, y es un andamiaje de razonamientos explí- 
citos? Es que el teólogo, como el apologeta, pueden no ser cre- 
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RAZÓN EXPLÍCITA Y RAZÓN IMPLÍCITA 


La doctrina irracionalista de Newman no es, por ser irracio- 
nalista, sentimentalista. La fe se basa en argumentos, y el asen- 
timiento del creyente puede hallar su funGamento en argumen- 
tos, aunque séan argumentos que no satisfarán a la razón. La 
palabra razón, en Newman, tiene, en efecto, dos acepciones. La 
razón raciocinante es inconfundible con la fe, porque es la 
facultad cuyos procesos regula la lógica formal, la que construye 
el sistema óseo de la Apologética, la que da organización cien- 
tífica a la Teología. Es legitimo lo que en su esfera exige esa 
tazón, negándos: a admitir lo que no se funde en pruebas ri- 
gurosas. Por eso se llama raciocinante. | 

El creyente no tiene razones científicas para creer, aunque 
esié certísimo de la verdad de lo que cree; mas no por ello debe 
ser intranquilizado en su fe, porque en el cielo se puede entrar 
sin ser por la puerta de la Lógica formal aristotélica. 

Newman afirma que esa Lógica que promete conclusiones 
verdaderas si se siguen sus reglas para inferirlas de premisas 
que sean verdaderas, cuando se trata de cuestiones concretas 
nc puede llovar más que a la opinión más o menos probable. Y 
como la fe versa acerca de cosas concretas... La fe, pues, aun- 
que no sea supersticiosa ni indigna de un hombre razonable, 
no es consecuencia del ejercicio de la ¡azón raciocinante, de 
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la que Newman llama razón explícita, sino de un razonamiento 
por presunción, en el que la razón se vasa en premisas remo- 
tas, sin que tenga que exigir ni esperar la evidencia de unas 
premisas inmediatas; y como la inmensa mayoría de los que 
creen son incapaces de evaluar la evidencia racional de la 
fe. no obstante lo cual tienen fe, ello demuestra que el creyen- 
te no necesita examinar las pruebas apologéticas, sino que le 
basta tener cierta disposición para creer. La razón raciocinan- 
te o explícita no es, pues, ni introductora para el acto de creer, 
ni juez scbre el valor de éste. 

La fe—dirá Newman en su sermón XIT, predicado en Santa 
María de Oxford—admite el ejercicio de la razón raciocinante, 
porque, de lo contrario, no valdría nada la Teología, que es 
ejercicio de esa razón explícita; pero los niños, los obreros, los 
pobres, los que por su falta de ilustración no tienen más que 
la fe del carbonero, son incapaces de ese ejercicio de la razón 
explícita. No así del de otra razón que él llama implícita, cuyo 
proceso, descrito satisfactoriamente por Newman, pero expues- 
to a ser mal entendido, ha dado lugar a esas interpretaciones 
ofensivas a la inmaculada ortodoxia católica del cardenal. 

Aquí es donde entra en acción esa facultad que él llama en 
inglés illative sense—<sense, no feeling, que indicaría algo sen- 
timental—, locución en que si la palabra illative suena a algo 
argumentativo, el vocablo sense, de significado irracionalista, 
aleja toda intervención razonadora de la razón explícita, 

El illative sense es el recurso gracias al cual podrá salir 
Newman del atolladero en que se encuentra. Ha dicho, en efec- 
to, que el creyente está cierto de la verdad de lo que cree, y 
que el razonamiento no lleva en materia concreta más que a 
probabilidades; que las verdades de fe son del orden de las con- 
cretas y que no se conocen por intuición inmediata. Pero el 
conocimiento que no es intuitivo, es discursivo o razonador; la 
razón, en lo concreto, no lleva más que a la probabilidad; lue- 
go la fe no puede ser cierta. El illative sense-—traduzcámoslo 
sentido de la ilación—convertirá las conclusiones inferidas por 
la razón en adhesiones y las probabilidades en certezas. ¿Cómo? 
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EL SENTIDO MORAL 


El ¿llative sense explicará por qué de dos sabios igualmente 
preparados humanamente por el ejercicio de la razón racioci- 
nante o explícita para recibir la fe—prescindo ahora de tener 
en cuenta. el factor sobrenatural y divino que hace de la fe 
un don gratuito, una gracia, porque hablamos sólo del proceso 
psicológico humano—, por qué de esos dos sabios, que han es- 
cuchado los mismos razonamientos y apreciado su valor, el 
uno cree y el otro no. Es que el primero—dice Newman—tenía 
una preparación irracional para creer, de que carecía el segun- 
do. Tratándose de verdades religiosas, interviene una facultad 
de tipo moral, que Newman llama sentido moral, que pronun- 
ciará el fallo de si aquel hombre debe o no creer, en función 
de la idea que tenga del deber; idea que dependerá asimismo 
de la exactitud o negligencia que se haya tenido hasta entonces 
en el cumplimiento de los propios deberes. 

En el VIIT de sus Sermones parroquiales, como en otros pos- 
teriores a su conversión, sestiene Newman que las conciencias 
delicadas implícitamente desean y esperan de Dios que haya 
revelado verdades y se hallan dispuestas a creerlas, por lo que 
los misterios, que para otros serían desconcertantes, a ellas les 
parecerán fácilmente creíbles. Cuando en esos hambres, pues, 
la razón raciocinante ha terminado de discutir los motivos de 
credibilidad, el ¿illative sense declarará cerrada la discusión, co- 
mo si a ello le llevase un instinto seguro, en el que sería fácil 
hallar una influencia, tal vez insospechada por el mismo New- 
man, de la escuela escocesa del sentido común. 

Se cree—dice—lo que se desea creer. Por eso el cristiano no 
puede dar una razón de su fe que esté al alcance de los demás; 
porque «sigue una ley que el mundo no sospecha, obedece a esa 
jncomunicable percepción íntima de la verdad y del deber que 
regula su razón, su corazón, sus gustos y a todo él, y que es 
íruto de una perseverante obediencia». Al que tiene esas bue- 
nas disposiciones le es fácil creer; al que carece de ellas, difí- 
cil—dirá, después de convertido, en el sermón V de los preached 
on various occasions, scbre las «disposiciones para la fe»—., Se 
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cree porque se ama (8). El amor, pues, será el guía de la fe. La 
fe se basa en presunciones, que serán santas, piadosas y celes- 
tiales, si se trata de la fe verdadera. Las probabilidades: pre- 
vias, que la piedad verdadera nos presenta como deseables, ale- 
jan de sí todo peligro de llevarnos a una doctrina o práctica 
supersticiosas. No puede un corazón verdaderamente religioso 
desear el error (9). 

La fe es acto intelectual matizado por las disposiciones mo- 
rales del que cree; por lo cual, para perfeccionarla, no hay que 
racionalizarla, sino mejorar esas disposiciones (10). Nada hay 
sólidamente demostrado que no pueda poner en duda una ra- 
zón sutil o demasiado exigente—dice en el tract LXXXV sobre 
La cuestión bíblica—. Por eso no es la razón la que nos llevará 
a la verdad, sino la fe (11). En esta frase parece scnar el eco 
del tradicionalismo filosófico, irracionalista como Newman, cu- 
vas tesis debían respirarse en el ambiente gnoseológico de aque- 
lla época. 

Hemos dicho que el illative sense transforma las probabili- 
dades en evidencias causadoras de certezas. Dics—dice New-= 
man—no hubiese permitido en favor de una revelación tal con- 
junto de indicios y tal apariencia de verdad, que los hombres, 
dada su manera natural de reconocer que han encontrado lo 
que buscaban, se hubiesen engañado, al modo como, si en una 
casa desaparecen objetos de valor, las dos o tres primeras ve- 
ces se puede explicar el hecho por olvidos o descuidos; pero, si 
las sustracciones continúan, empiezan a converger las probabi- 
lidades de que se trata de robos, hasta que no cabe más expli- 
cación plausible que ésa. El ¿llative sense, pues, es, en materia 
religiosa, lo que Newman acaba de llamar sentido moral. «A par- 
tir de probabilidades—dice—podemos construir una prueba je- 
gítima bastante para proporcionar la certeza.» Esa es la prue- 
ba que él llama no formal, porque no se puede vaciar en Jos 
moldes o formas de argumentación de la Lógica científica: 
prueba suministrada por el illative sense. 


(8) XII de los University Sermons, XVIT-XXIV. 

(9) Sermón XIT dicho, XXV-3XXIII. 

(10) Sermón XIT dicho, XXXVI-XXXVII. 

(11) VI de las ocho conferencias que integran ese tract. 
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Y es que Newman atribuye al amor las funciones de juzgar, 
controlar, reunir, clasificar los indicios, comparar las doctrinas, 
interpretar los hechos, que es lo que la sana Apolcgética achaca 
a la inteligencia; por lo que se ve que el sentido moral, o illa- 
tive sense en materia de creencias religiosas, no deja de ser 
una facultad de conocimiento, irracional porque no es la razón 
explícita o raciocinante, psro intelectual; y así se disipa todo 
temor de relativismo al que pudiera, al parecer, conducir un 
amor ciego y puramente sentimental. El método se halla reco- 
mendado por el mismo Cristo, que en el Evangelio de San Juan 
aparece diciendo a los fariseos que, amando, se darían cuenta 
de su divina misión. 


EL «ILLATIVE SENSE> 


Pero el illative sense funciona no sólo en el caso de certe- 
za de fe religiosa, sino en el de todas las certezas irracionales 
sobre lo concreto, en las adhesiones reales y aun nocionales, 
en los assents que Newman distingue de las inferencias. 

Brémond ha traducido acertadamente, por lógica personal, 
ese illative sense, que no es una entidad metafísica creada por 
lógicos de la decadencia de la Escolástica o del estado metafí- 
sico de la ciencia, que diría Augusto Comte. El illative sense 
existe. Un inglés, como Newman, tan atenido a los hechos y a 
lo concreto, como tedo buen inglés, jamás se hubiese atrevido 
a inventar una locución carente de contenido y menos en los 
días de Stuart Mill. Newman ha inventado el nombre, pero ha 
encontrado esa facultad viendo el modo cómo los hombres en 
su mayoría creen y cómo él, culto teólogo y apologeta, ha creído. 

La razón explícita automáticamente saca conclusiones de 
premisas. Dejada en libertad, se convierte en razón implícita, 
que utilizará las reglas de la Lógica, pero enseñoreada de ellas, 
de una manera por completo personal, que variará de indivi- 
duo a individuo y cortará en seco la marcha del razonamiento 
lógico cuando éste se haga desesperantemente lento, como en 
los últimos años de anglicano en Newman. 

Newman no se acababa de decidir a convertirse. Parecía es- 


AA 


UN CASO DE FILOSOFO HOMEOPATA 487. 


tar buscando una demostración silogística de los fundamentos 
de su fe, a la que su espíritu descontentadizo no pudiese ha- 
ilar ningún pero injustificado; y, como eso le era imposible a 
él, espíritu injustificadamente descontentadizo, se convirtió, ba- 
sándose en un razonamiento implícito del illative sense, que, 
pasados los años, descubrirá, al hacer el análisis retrospectivo 
de su conversión en la Gramática del Asentimiento. 

Su amigo Ward, hombre formidablemente lógico, no tiene 
más remedio que reconocer su existencia en su Filosofía del 
Teísmo (12): «Buscad donde queráis—dice—; fuera de la re- 
gión de las Matemáticas puras, inmediatamente os chocará el 
hecho del carácter incompleto del balance que podemos for- 
mular cuando estudiamos el fundamento de nuestras certezas 
menos discutidas. 

Newman considera la atrevida afirmación del eruditísimo 
Padre Hardouin de que las comedias de Terencio, las odas de 
Horacio, Livio, Tácito, y el IV libro de la Eneida, son obra de 
monjes del siglo x111. No duda Newman de que esas obras son 
auténticas. ¿Puede dar forma lógica a los argumentos en que 
basa su convicción firme de que el Padre Hardouin se equivo- 
ca? Le es imposible; y, sin embargo, está cierto de la autenti- 
cidad de esas produccicnes de la literatura clásica latina. Las 
premisas de su conclusión cierta serán innumerables impresio- 
nes olvidadas que se recibieron al leer obras clásicas y medie- 
vales, como de la existencia de una ciudad que nunca hemos 
visitado tenemos certeza nacida de un sin fin de testimonios 
acumulados de los que guardamos un recuerdo confuso, testi- 
monios de un periódico, de otro diario, de un libro, de un via- 
jero. Igaoramos si cada uno de esos testimonics era digno de 
fe, porque ni siquiera nos acordamos de cuáles eran; pero esa 
“concordancia debe tener una razón de ser; y, como no puede 
ésta ser un ponerse de acuerdo, la causa de esa unanimidad en 
el testimonio es que la ciudad verdaderamente existe. La evi- 
dencia de esas afirmaciones es demasiado impalpable para que 
la razón raciocinante se encuentre satisfecha lo suficiente y 
preste a ellas una adhesión formal; pero estamos ciertos de 


(12) T. II, p. 254 de la edición francesa. 
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su verdad, porque ha intervenido el ¿llative sense personal. nues- 


tro; y, cuando ha creído que había lugar a ello, ha fallado que 
ya está bien de razonamientos y de averiguaciones y que, aun- 
que no haya pruebas en el sentido estricto de la palabra, no 
tiene inconveniente en que se preste adhesión a esas tesis sobre 
casos concretos. 

El illative sense es personal. Unas mismas pruebas, en efec- 
to, convencen a unos y a otros no; y es que, tomadas una a 
una las proposiciones de un silogismo, no son concluyentes co- 
mo cuando se toman en bloque conclusiones y premisas, y la 
impresión que causa un objeto en cada persona varía en rela- 
ción con la formación mental de cada cual, su carácter y otra 
serie de factores psicológicos, innatos o heredados, que harán 
al hijo y descendiente de una familia de buenos cristianos for- 
mar respecto a la verosimilitud del milagro un juicio por com- 
pleto diferente del que formaría el educado en un ambiente 
familiar de sabios ateos (13). Newman trae. entre otros, el ejem- 
plo de una obrera que creía en la inmortalidad del alma, por- 
que en este mundo no había hecho más que sufrir: lógica com- 
pletamente personal, pues ese argumento no convencería al que, 
a Su paso por la vida, no hubiese hecho más que divertirse (14). 

La razón implícita—el implicit thought—, que halla los mo- 
tivos inconscientes de sus adhesianes conscientes, tiene tal 
número de manifestaciones, que su funcionamiento así descrito 
puede tenerse por manifestación de una ley psicológica de la 
Naturaleza: en el aldeano que predice los cambios atmosféricos 
sin errar; en el médico de gran ojo clínico, que acertadamente 
diagnostica al primer golpe de vista; en el policía que tiene in- 
tuición, imposiblede razonar, pero exacta, de que se halla en 
presencia del criminal desconocido; en el director de almas 
que, naturalmente, tiene el don de discreción de espíritus; todo 
en virtud de razones personales que mueven al juez y al crítico 
de arte a pronunciar su fallo, razones a las que no sabrían dar 
forma silogística, razones que quizá desconozca el mismo inte- 
resado, pero que le obligan, actuando entre las sombras de la 
razón implícita, a llegar, con un personal illative sense, a no 


(13) Grammar of Assent, cap. VIII, $ II, 2. 
(14) Grammar of Assent, cap. VIII, $ III. 
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dudar de la verdad del aserto, inconscientemente garántizado 
por ellas. l 

«El número y la dirección de las premisas acumuladas—-se 
lee en la Grammar of Assenú (15)—hace que se prevea la con- 
clusión. Todas esas premisas convergen ahí, y se acercan inde- 
finidamente a ello, pero sin jamás alcanzarla lógicamente. So- 
breviene otra actividad, que ha medido la fuerza, la variedad y 
la muchedumbre de esas premisas, pulveriza las objeciones, 
neutraliza las teorías adversas, aclara gradualmente las dificul- 
tades..: de mil maneras; en fin, llega un alma formada por la 
experiencia a adivinar con seguridad la verdad absoluta de una 
conclusión que los mejores razonamientos no presentarían más 
que como. grandemente probable.» Así cambia en certezas el 
illative sense las probabilidades de la razón raciocinante en ma- 
teria concreta. 

Desde luego, el ¿illative sense no es infalible. Pero, ¿funciena 
asi nuestra mente? ¿De qué manera podríamos proceder más 
que echando mano de nuestros propios recursos mentales? Así 
nos ha hecho Dios para llegar a la certeza. Si necesitamos por 
ello una mayor asistencia de Dios para no equivocarnos, ¡ben- 
dita doctrina—dice Newman—que de ese modo nos aproxima 
£. Dios! (16). 


DE LA PROBABILIDAD A LA CERTEZA 


«He habladco—dice Newman en la Apologia—de la certeza 
como consecuencia divinamente determinada e impuesta a nos- 
otros, de la fuerza acumulativa de ciertas razones que, tomadas 
una a una, serían solamente probabilidades... una probabilidad 
acumulativa y trascendente, pero probabilidad aún, en cuanto 
que el Creador ha querido que en las Matemáticas lleguemos 
a la certeza por rígida demostración, y en la investigación reli- 
giósa por acumulación de probabilidades. Y, puesto que El lo 
ha querido así, debemos obrar así, El coopera a nuestra acción, 
y, por lo tanto, nos capacita para hacer lo que quiere que ha- 


(15 P. 313-314. 
(16) Grammar of Assent, cap. IX, $ L 


gamos, y nos concede, si ccoperamos con E 1 
sobrepuja a la fuerza lógica de nuestras conclusiones.» 

Ciertamente que hay textos en Newman, de difícil explica- 
ción, de los que parecería deducirse que las verdades de fe son 
sólo probables con probabilidad suficiente para que sea obliga- 
torio admitirlas; pero en el pasaje que acabamcs de transcri- 
bir, como en otros muchos, las afirmaciones contrarias no de- 
jan lugar a duda. En sus Discourses to mixed congregations, IX, 
X y XI, sostiene la doctrina sobre la certeza de la fe proclaman- 
do en el último de ellos el deber de todo católico de no ponerla 
jamás en duda para confrontarla con la razón, por lo irracional 
que es dudar de una fe cuyo preceso preparatorio ha sido en lo 
humano una convicción cierta de esa misma razón; y en su 
novela Loss and Gain, su protagonista, Charles Reding, se con- 
vierte a la fe católica, previo un proceso intelectualista en el 
que nadie podría ver como base sólo un conjunto de prebabi- 
lidades. 

Newman emplea la expresión convergencia de probabilida- 
des, convergencia en la que funda la certeza moral del hecho 
de una revelación sobrenatural, no el asentimiento a la fe que 
los modernistas basan en probabilidades acumuladas. En estos 
últimos teólogos heterodoxos, el asentimiento del creyente no 
pierde jamás su carácter de opinión probable, mientras que 
en Newman la razón saca de esas probabilidades una certeza 
legítima. Sólo en la fe de las gentes sencillas considera que pue- 
de ser probable la prueba previa con que se contenten, aun- 
que en el niño no dejará de haber adhesión firme sin que le 
aparezca el objeto de la fe como solamente probable. 


Las probabilidades añadidas unas a otras no forman evi- 
dencia perfecta, no pudiendo, por tanto, engendrar certeza le- 
eítima, a no ser que, con su convergencia—yerbigracia, en una 
información judicial sobre los indicios y testimonios de la cul- 
pabilidad de un acusado—destruyan mutuamente la incerti- 
dumbre que, tomadas aisladamente, dejan todas ellas en el es- 
píritu. 

La acumulación dicha ofrece garantías de verdad, porque, 
según las leyes del cálculo de probabilidades, cuando éstas con- 


UN CASO DE FILOSOFO HOMEOPATA 491 


vergen, no se suman, sino que se multiplican, aumentando, por 
consiguiente, esas garantías en una proporción enorme. 

Es cierto que probabilidades sumadas no podrán dar certeza; 
pero es que esta certeza de fe no está producida por esas pro- 
babilidades propiamente, sino que con ocasión de ellas, en vir- 
tud del principio de razón suficiente, se comprende que la ra- 
zón. suficiente de esa convergencia es que las proposiciones pro- 
bables son verdaderas y podemos tener certeza de las conclu- 
siones para cuya demostración han coincidido todas esas prue- 
bas que no eran más que probables. Santo Tomás mismo admite 
en la Summa Theologica (17) el principio de los indicios acu- 
mulados. 

Newman no ha afirmado que la fe se base objetivamente en 
la razón implícita y perscnal, ni que esa razón implícita, en 
que se basa subjetivamente el asentimiento de la mayoría de 
ios que creen, sea la base teológica y general cuando se trate 
de creencias religiosas. No ignora que esa base teológica y ob- 
jetiva son los motivos de credibilidad, objeto de un ejercicio ra- 
ciccinante de la razón explícita, garantía racional, objetiva y 
suficiente del obsequium prestado a la fe, aungue no haya sido 
llevado humanamente el converso a prestarlo por esos motivos 
de credibilidad que tal vez no le convenzan, sino por otras ra- 
zones personales, mezcladas incluso a sentimientos, razones 
personales que a otros, y en especial a los teólogos, no hubie- 
sen convencido. La base racional de la fe de cada uno no es, 
pues, la base racional e impersonal de la Teología. 


LA CERTEZA MORAL 


Y ¿de qué índole es esa certeza a que se llega, interviniendo 
el illative sense, con ocasión de la convergencia de probabilida- 
des? Newman parece se resiste a tenerla por certeza moral, aun- 
que le reconozca un origen moral; tal vez porque, siendo un in- 
telectualista de corazón y un gran creyente, entienda que la 
certeza moral, que lógicamente no es sino una probabilidad en 


(1D) TL q LV, a. 6 ad 1. 
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sumo grado, se compagina mal con la certeza de fe, tan firme, 


tan ajena a toda probabilidad como la que se pretende obtener 


con el ejercicio de la razón explícita y sus cadenas ia de 
silogismos aristotélicos. 

Newman, por lo visto, se inclinaba + a considerar su derteza 
de fe como una certeza metafísica o física, de valor superior 
a la certeza moral, y hacía suya la doctrina, que más adelante 
había de defender en la Revue thomiste el P. Lagae, de quien 
son estas palabras (18): «Sentimos también que no podemos 
dudar de la existencia de un país que no hemos visto, como ni 
de un principio metafísico, y que esta certeza es infalible»; y 
es que «en el razonamiento sobre esta concordancia de innu= 
merables testigos interviene un principio metafísico», y de este 
modo se da «a la certeza de la conclusión el nombre de meta- 
físico-moral o de cuasi-metafísica, lo mismo que en un milagro 
transmitido por testigos seguros se calificará la certeza de me- 
tajísico-físico-histórica», 

No es extraño exija para su certeza de fe el convertido de 
Oxford una calidad tan-subida. Newman es un descontentadizo 
en el orden intelectual. Es una víctima de la inseguridad men- 
tal. En la prueba más sólida racional, su gran ingenio no deja 
de encontrar un pero, sofístico sin duda, que le hará ver con 
prevención aquel argumento al que se le puede hacer una cb- 
jeción o sobre cuyo valor se pueda tener una duda imprudente 
e infundada. Para no dudar—sobre todo en asunto tan trans- 
cendental como el de su fe religiosa—necesitaría una eviden= 
cia inatacable aun en lo más mínimo; necesitaría que no hu- 
hiese adversarios de la Apologética tradicional. De lo contra- 
rio, duda o, al menos, siente ese temor irracional e injustifi- 
cado del escrupuloso que aun sin motivo racional duda de la 
licitud del acto que se propone realizar. Es un fenómeno que 
he sorprendido repetidas veces leyendo su Apologia. No se 
atreve a hacer afirmaciones rotundas en puntos sin importan- 
cia cuando, a falta de papeles o documentos contemporáneos, 
cabe la defcrmación del recuerdo por la acción del tiempo. 
Algunas veces, su duda es absurda, 


(18) P. 640 y 641 (agosto-octubre de 1941), 
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Es natural, pues, que a un Newman así se le ocurra que 
ios más fuertes argumentos apologéticos que garantizan la 
razonabilidad de la fe no tengan más valcr que el de opinio- 
nes probables, en cuyo conjunto se base el asentimiento del 
creyente. Llamar a eso probabilidades tiene el mismo valor 
que la calificación de pecaminosas que el escrupuloso da a mu- 
chos de sus actos, que no sólo materialmente, pero ni aun for- 
malmente, tienen nada de ofensa a Dios. 

Por excesivamente racicnalista no halló Newman paz en 
la certeza que brindan los motivos de credibilidad de la Apo- 
logética consagrada; no por ser argumentos apologéticos, 
sino porque él encontraba atacable tode lo que versa sobre 
lo concreto, y ese exceso de racionalismo lo curó de todo ra- 
cionalismo, llevándolo a un irracionalismo justificado: el que 
defiende la actuación del ¿llative sense. Al racionalismo enfer- 
mizo, a su juicio, porque quiere intervenir en un deminio que 
no es el suyo—el de lo concreto—, le aplicó un tratamiento de 
racionalismo aún más exagerado, en una dosis de racionalismo 
que desconfía hasta de los primercs principios: homeopatía... 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 
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La actividad del hombre de vocación se desarrolla bajo 
formas diferentes en el descubrimiento de verdades científicas 
y técnicas, en las obras de arte, en realizaciones políticas y 
ejemplos morales, etc. En todas estas formas conserva, sin em- 
bargo, los caracteres siguientes: 1. Es una actividad que tiene 
su origen en el subconsciente, aunque esté bajo el control del 
que la realiza. El control de su lógica interviene después que 
la actividad del subconsciente ha llegado a un resultado. En 
términos corrientes, podría decirse que la actividad vocacional, 
en la parte original de su producción, se elabora inconsciente- 
mente, y sólo en la parte final, cuando hay que escoger los re- 
sultados de la actividad, interviene la lógica.—II. La actividad 
del hombre de vocación es desinteresada, en lo que atañe al 
hombre de vocación como individuo; pero es siempre útil para 
la sociedad humana, porque determina en ia vida de ésta un 
paso decisivo hacia el progreso. En términos corrientes. se dice: 
el hombre de vocación llega en el momento necesario, como 
si hubiera sido llamado.—IH. Las realizaciones conseguidas por 
el hombre de vócación contienen todo el ser de éste: en el des- 
cubrimiento científico o técnico, en la obra de arte, en la rea- 
lización política, moral, etc. El hombre de vocación no se se- 
para de las producciones de su actividad, sino que el tiempo 
y el alma forman juntamente con ellas una unidad completa. 
Este ve en los productos de su actividad no una realización 
cualquiera, sino la única realización posible. En términos co- 
rrientes, se dice: el hombre de vocación forma con su obra una 
sola pieza, vive y muere juntamente con ella. 

1. El breve resumen de estos caracteres demuestra que li 


actividad del hombre de vocación, como mat.ria de estudio, 
3 


de esta ciencia a la solución del problema de la vocación. Pero ., 
la psicología es una ciencia en formación, es decir, una ciencia 


en la que las investigaciones se llevan a cabo en diferentes di- 
recciones y con métodos distintos. Según sean la dirección y 
el método escogido, las aportaciones de la psicología dan so- 
luciones diferentes a nuestro problema; a veces incluso, a cau- 
sa de la mezcla que aún se hace de la metafísica y la filosofía 
dentro de la psicología, dan, en vez de soluciones, verdaderos 
extravíos. Para completar lo que habíamos escrito antes, y con 
la intención de hacer más comprensible el problema de la ac- 
tividad del hombre de vocación, creemos útiles las siguientes 
páginas, que consagramos especialmente a dilucidar la rela- 
ción que existe entre la vocación y el inconsciente. 

Comenzaremos con el aspecto que ha tomado esta relación 
en la antigua dirección intelectualista. 

Esta dirección fué en realidad un gran obstáculo en la mar- 
cha del estudio científico de la actividad del hombre de voca- 
ción. Su origen data de la filosofía de Platón. Al principio de 
los tiempos modernos fué asentada sobre nuevas bases y for- 
talecida por el racionalismo de Renato Descartes. Su punto 
de partida y el método de trabajo son diametralmente opues- 
tos a la dirección en que podría llegarse al conocimiento de 
la vocación, Según Platón, la verdad y, por consiguiente, el 
fundamento de la realidad, se obtiene mediante la dialéctica 
de la razón. La verdad está en el «logos», es decir, en el acto 
que relaciona los términos de un juicio lógico, y la realidad 
está en las ideas que constituyen el mundo exterior. Tanto la 
verdad como la realidad son preexistentes al ser que las des- 
cubre. La verdad surge del recuerdo, del «anamnesis» (2)—pues, 
¿cómo podría el hombre reconocer la verdad si ésta no estu- 
viera en el recuerdo?—, mientras que la realidad está fuera 
del hombre, en el mundo de las ideas, de las cuales el mundc e 


(D Elementos de Metafísica, El Personalismo energético, El Poder espi- 
ritual y la vocación (Editorial «Casa de las Escuelas». Bucarest, Rumania). 

(2) PLaTÓN: Menon, 81 d. Una buena interpretación nos la da E. Gras- 
sI: Vom Vorraus des Logos, 1939, pág. 136 y sig, 


$00 ma 


LA VOCACION Y LA PSICOLOGIA DE PROFUNDIDAD 499 


incluso el hombre son simples copias. Tanto la verdad como la 
realidad—según Platón—brotan en el circulo lumincso de la 
razón. No admite una elaboración de la verdad por vía, incors- 
ciente y mucho menos una unidad perfecta del hombre y la 
realidad. Estamos, pues, en el polo opuesto a la dirección que 
hoy día explica satisfactoriamente la actividad del hombre de 
vocación. 

Igualmente opuesta es también la dirección filosófica del ra- 
cionalismo de Renato Descartes. La filosofía de éste—confíirma- 
da en lo que atañe a la naturaleza de los fenómenos psíquicos 
por la filosofía asociacionista de John Locke, a pesar de la apa- 
rente oposición que existe, a otrós respectos, entre estas dos 
filosofías—parte del convencimiento de que la existencia del fe- 
nómeno psíquico se confunde con el pensamiento mismo. Existe 
psicológicamente sólo lo que puede ser pensado. Este conven- 
cimiento inicial está formulado por Descartes en el siguiente 
pensamiento breve: cogito, ergo sum. Es decir, fundo mi exis- 
tencia en el hecho de pensar. Este convencimiento, extendido 
a las investigaciones psicológicas, hizo que el objeto de la psi- 
cología se limitara a los hechos del campo del pensamiento 
consciente. Todo lo que sale de este campo del pensamiento 
consciente, sale del marco de la psicología y penetra en el cua- 
dro de otras ciencias que se ocupan de los hechos materiales. 
El alma es una substancia pensadora. Opuesto al alma está el 
espacio que ocupa la materia. Por consiguiente, tampoco en la 
filosofía de Descartes hay lugar para la actividad que sale del 
campo luminoso de la conciencia, 

La filosofía asociacionista de John Locke conserva, para las 
investigaciones psicológicas, el mismo carácter intelectualista, 
pero con una pequeña modificación en lo referente al lugar 
donde tiene su origen el fenómeno del pensamiento. Para él, 
el pensamiento no nace directamente en la conciencia del yo, 
sino que se produce, bajo forma de percepciones, en los sen- 
tidos, de donde es transmitido a la conciencia del yo bajo la 
forma de ideas simples y aisladas. Una vez llegadas al centro 
de la conciencia, las ideas percibidas por los sentidos se aso- 
cian entre sí y, a la luz de la conciencia, forman ideas com- 
plejas y abstractas. Para la filosofía asociacionista, igual que 
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para el racionalismo cartesiano, la producción de fenómenos 
psíquicos complejos, como es por ejemplo la producción de la 
vocación en un substrato inconsciente, es una imposibilidad. Se- 
mejantes fenómenos sólo pueden existir como asociaciones; y 
las asociaciones se producen todas a la luz de la conciencia. Si 
no son ascciaciones, son simples formas de percepciones llega- 
das de los sentidos, lo que no es el caso de la vocación. Las apli- 
caciones que los adeptos del asociacionismo hacen de éste en la 
educación confirman nuestra conclusión. Estcs adeptos del aso- 
tiacionismo colocan en la base de la enseñanza la intuición; la 
intuición es percepción directa, es decir, pensamiento preciso. 
Aplican éstos las reglas establecidas por Descartes para hallar 
la verdad. En el origen de todo conocimiento están las ideas 
simples, claras y distintas. Los sentidos presentan a la concien- 
cia un material preparado ya para €l pensamiento. 

En una ciencia de los fenómenos espirituales, dominada por 
este carácter intelectualista, no puede haber lugar para un es- 
tudio sobre la vocación. La vocación supone: una profundidad 
de estructura espiritual, más allá del campo de la conciencia; 
las tendencias inconscientes ascciadas según los tipos raciales 
hereditarios; un complejo de funciones del yo, en relación con 
la constitución del cuerpo y con el medio social en que vive; y, 
por fin, una multitud de ideas hasta ahora excluídas por la psi- 
cología intelectualista. La vocación no podía encontrar una ex- 
plicación sino en una psicología de profundidad espiritual, en 
la que el origen de los fenómenos espirituales pueda ser bus- 
cado y estudiado también más allá del campo de la concien- 
cia. Pero tal psicología ha sido creada en nuestros días, y con 
gran dificultad se ha abierto camino en los centros universi- 
tarios. 

La nueva «psicología de profundidad» (3), en la que el es- 
tudio de la vocación encuentra una atención que corresponde a 
su importancia, si consiguió deshacerse de la influencia del ra- 
cionalismo cartesiano, no fué para caer bajo la influencia de 


(3) La denominación fué dada por los psicólogos alemanes, y correspon- 
de perfectamente al terreno experimental en que se ejerce la investigación : 
Tiefenpsychologie y Schichtenpsychologie, Psicología de profundidad, de las 
capas subconscientes e inconscientes. En español se cmplea en este mismo 
sentido la denominación de «Psicología del subconsciente». 


A e dis 


LA VOCACION Y LA PSICOLOGIA DE PROFUNDIDAD 501 


otra filosofía, sino transformando radicalmente el método: de 
ciencia filosófica pasó a ser experimental. La nueva psicología 
se vió cbligada a evadirse del campo de la conciencia hacia la 
profundidad inconsciente, a causa de las pruebas experimenta- 
les cada vez más numerosas, y no por deducciones filosóficas, 
como creen algunos autores. Para comprender bien en qué con- 
siste dicha transformación, conviene recapitular las principa- 
les pruebas. 

Las diferencias existentes entre los fenómenos de la vida 
espiritual normal y los fenómenos de la vida espiritual patoló- 
gica, así como también las diferencias entre los hombres de na- 
cionalidad y raza diferentes, fueron desdeñadas durante mucho 
tiempo, o, si alguna vez llamaron la atención, fueron explica- 
das superficialmente, considerándclas como el resultado de las 
asociaciones de estados de ánimo, explicaciones.que no podían 
ofrecer ningún interés práctico. Los médicos, los etnógrafos, los 
antropólogcs, los historiadores, los educadores y los técnicos de 
diferentes especialidades no podían utilizarlas, puesto que flo- 
taban en el vacío sin ninguna relación con la vida humana 
real. 

La insuficiencia de las explicaciones dadas por la psicología 
espiritualista resultó más evidente al producirse públicamente 
Jos fenómencs hipnóticos, a principios del siglo pasado. El fe- 
nómeno de la sugestión, que venía a comprobar estos otros fe- 
nómenos, no podía ser puesto en duda, pero tampoco podía ser 
explicado sobre la base racionalista. Por lo tanto, se impuso ne- 
cesariamente referir lo consciente a lo inconsciente. Los mé- 
dicos psiquiatras, aplicando el procedimiento, pudieron dar una 
explicación al fenómeno de la sugestión hipnótica, que luego 
los psicólogos tuvieron que aceptar. Lo mismo ocurrió con la 
explicación de las diferencias raciales y nacionales. Los antro- 
pólogos y los etnógrafos recurrieron al concepto de tipo y es- 
tructura racial, que involucra una relación de génesis entre 
las manifestaciones culturales conscientes y un fondo precons- 
ciente y atávico. 

Todos estos afanes de evadirse del campo limitado de la con- 
ciencia fueron luego estimulados por numerosas publicaciories 
hechas por los naturalistas, que ya habían extendido la ley de 
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la herencia a todo el reino disipa Finalment 
miento en el terreno de la fisiología vino a 
ma. Hacia la mitad del siglo pasado, el Asiólogo eN LP.E 
lov, estudiando experimentalmente los «reflejos cor dic: ona! 
descubrió que la asociación de los diversos estados. psiqu 
no tiene necesidad de la intervención de la conciencia, pa js 
creían los filósofos asociacionistas, sino que se efectúa fuera de 
ella tan bien como en el interior de la conciencia. Este descu- 
brimiento destruyó los cimientos del intelectualismo psicoló- 
gico. Para llegar a ES Pavlov hizo el siguiente omo 
con perros: 

Presentó a un perro un pedazo de carne, que le provocó un 
reflejo de salivación, reflejo natural como sabemos. Si al mis- 
mo tiempo que el perro olfatea la carne, hacemos que la vea, 
la toque, oiga el sonido que produce al caer, etc., y repetimos 
varias veces el experimento, suprimiendo todas las demás im- 
presiones y dejando una scla, ¿qué es lo que comprobamcs? 
Comprobamos que la salivación se produce igualmente como en 
el caso anterior. El reflejo natural de la salivación, provocada 
por la olfación, se produce igualmente en su ausencia por la 
excitación de los otros sentidos, sin ninguna intervención de 
la conciencia. De esta manera, el experimentador consiguió pro- 
vocar un reflejo natural, cambiando totalmente todas las con- 
diciones de excitación, La salivación correspondiente a las im- 
presiones de un sentido se producen arbitrariamente por la ex- 
citación de ctros sentidos. 

Si en lugar del pedazo de carne presentamos al perro un 
terrón de azúcar, que provoca una salivación de composición 
secretoria diferente (porque cada alimento va acompañado de 
una salivación propia y específica) y repetimos el anterior ex- 
perimento, ¿qué comprobaremos? Comprobaremos nuevamente, 
después de la supresión del terrón de azúcar, que el perro pre- 
senta una salivación propia de la excitación del azúcar y no 
de la carne. Por consiguiente. el experimentador dotó al perro 
de reflejos que nunca había conocido, puesto que tiene saliva-= 
ciones provccadas arbitrariamente por sentidos inadecuados. 
Todos estos reflejos condicionales, como los llama Pavlov, son 
en realidad asociaciones que se realizan fuera de la conciencia, 


- en el subconsciente. Per esto, Pavlov los atribuye a la mecá- 


- nica de la corteza cerebral. Sobre esta base se puede organizar 
- €l adiestramiento de los animales y hasta cierto punto la ins- 


trucción del hombre, sin necesidad de ia intuición de las ideas 
simples, como creía el asociacionismo. 

Los reflejos condicionales, juntamente con las ideas del in- 
consciente, herencia y diferenciación de tipos, obligaron a los 
psicólogos a cambiar sus métodos de investigación. La vieja 
concepción intelectualista, según la cual ia conciencia del hom- 
bre obtendría los estadcs producidos en su interior mediante 
las percepciones de los sentidos que luego se agruparían en aso- 
ciaciones, no pudo sostenerse ya. Se hizo indispensable una 
nueva concepción que dejara paso libre a las hipótesis, tal co- 
yao se procede en todas las ciencias experimentales. Tal con- 
cepción sirve de base a la nueva psicología de prófundidad o 
del subconsciente. 

Para esta psicología, la naturaleza de los actos o fenómenos 
espirituales se determina y define inductivamente de las inves- 
tigaciones experimentales y no deductivamente del convenci- 
miento subjetivo interno, por evidente que parezca ese conven- 
cimiento. El fenómeno espiritual, según la nueva psicología de 
profundidad, no empieza a existir cuando penetra en el cam- 
po de la conciencia, sino mucho antes, cuando brota en las 
profundidades del organismo humano; al penetrar en la con- 
ciencia se incorpora a las nuevas unidades funcionales, reque- 
ridas por la vida social, dentro de la cual está destinado a ac- 
tuar. Las unidades funcionales—Ja atención, la voluntad y el 
yo, en primer lugar—, según su forma y grado de intensidad, 
determinan la conciencia, de la que ha de aprovecharse el acto 
o fenómeno espiritual. Un mismo fenómeno psíquico puede ser 
más consciente, menos consciente o totalmente inconsciente, 
según exijan las unidades funcionales que en él entren. La con- 
ciencia no es una substancia idéntica a sí misma y continua, 
sino que es un simple estado que acompaña a un proceso que 
atraviesa por diferentes fases. Puede ser más luminosa o más 
oscura, más clara o más confusa, según sea también el proce- 
so psíquico al que acompaña. El papel de la conciencia es el de 
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iluminar lo existente, no el de crear nada; sus creaciones tie- 
nen su origen en las capas profundas de la misma vida. 

Estableciendo la relación entre la conciencia y las capas 
profundas de la vida, la nueva psicología, o sea la psicología 
del subconsciente, rompe definitivamente con la vieja creencia 
'de que el origen de los actos de conciencia está solamente en 
los elementos que se asemejan a ellos: «similia similibus». El 
acto de conciencia puede proceder también de las funciones 
fisiológicas, así como las plantas se sostienen de los minerales. 

Con esta nueva definición de la conciencia, la nueva psico- 
logía inauguró desde principios de nuestro siglo un nuevo mé- 
todo de trabajo. En seguida veremos la utilidad que esta nueva 
definición presta al estudio de la vocación. 

2. Más exacto sería decir «la utilidad que prestará al estu- 
dio de la vocación», pues hasta ahora aún no se ha producido 
casi nada. Y no se ha producido, porque la prefundidad del alma 
c el inconsciente, incorporado ahora al dominio de la psico- 
logía, es todavía muy poco conocido para que, sobre esta base, 
la vccación encuentre una explicación. La psicología nueva, con 
sus nuevos métodos, eliminando la vieja concepción intelectua- 
lista, coloca el estudio de la vocación sobre una base científica; 
pero aún está lejos de darle al mismo tiempo una orientación 
precisa y una ayuda eficaz. Ella misma se encuentra apenas en 
los comienzos de las investigaciones sobre esta profundidad del 
alma. De ahí en adelante empezará en su terreno el trabajo di- 
¿ícil y minucioso, que forzosamente abarcará dos partes: una 
crítica y otra positiva. En la parte crítica, el psicólogo deberá 
despejar el camino, eligiendo entre las numerosas concepcio- 
nes que hasta ahora cubren la realidad del subconsciente a las 
parasitarias, apartándolas y reteniendo las que puedan servir 
cómo hipótesis de trabajo. Después de la parte crítica vendrá 
la parte positiva. La parte crítica está en marcha, pero no con- 
cluída aún; pues las concepciones parasitarias, casi tedas del 
campo intelectualista, tienen raíces poderosas y difícilmente 
pueden ser desarraigadas. El hombre moderno, formado en la 
escuela de Platón y de Descartes, no se acostumbra al signifi- 
cado exacto del inconsciente y, aunque el inconsciente por de- 
finición no se diferencie de las funciones del sistema nervioso, 
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es decir, de la materia, para el hombre moderno, sin embargo, 
es una especie de larva; es una cosa aún no formada, pero llena 
de potencialidad formativa; en fin, es una especie de consciente, 
pero oculto. De ahí que muchos de los llamados intelectuales 
lean en el fondo del inconsciente toda clase de pronósticos para 
la suerte de los pueblos y de los individuos. Su deseo de proíe- 
tizar es mayor que la necesidad de documentarse. 

Por esta razón, el estudio del inconsciente se abre camino 
con mucha dificultad en el espíritu de una psicología de profun- 
didad. Los únicos resultados seguros que este estudio ha podido 
utilizar. hasta ahora son los referentes a la constitución de los 
tipos biológicos y de los tipos raciales entre los hombres. En la 
constitución de estos tipos fueron utilizados todos los conoci- 
mientos que se poseen sobre las disposiciones hereditarias y 
sobre las aptitudes con que los pueblos y los individuos vienen 
al mundo. El estudio de la vocación sobre la base de estos re- 
sultados se abre camino con gran dificultad; pues hay que te- 
ner en cuenta, además de los conocimientos exactos sobre los 
diferentes tipos, mucha otra documentación de orden so- 
cial, Se exige un trabajo difícil y minucioso. El que se decida 
por este estudio tendrá que investigar y establecer la relación 
que haya entre las manifestaciones que constituyen la voca- 
ción y sus antecedentes orgánicos. Ha de observar y compa- 
rar las manifestaciones de la vocación en los diferentes tipos 
profesionales, culturales y raciales; después, profundizando en 
la estructura de estos tipos, distinguir lo que haya de heredi- 
tario de lo adquirido en el transcurso de la vida, para que lue- 
go se aclare la parte de originalidad traída consigo al nacer 
por el individuo en cuestión, a fin de pcder afirmar que su es- 
tudio se apoya sobre una base científica segura. De ahí en ade- 
lante, ha de coordinar las comprobaciones obtenidas en con- 
cordancia con la hipótesis científica admitida, la cual, verifica- 
da y confrontada con los resultados obtenidos, pueda ser decla- 
rada verdad incontrovertible. Es un camino largo y difícil, La 
caracterización de las manifestaciones de una vocación requie- 
re, además de una seria preparación, un don especial de in- 
tuición por parte del psicólogo. Para llegar a un buen resultado 
no basta que el psicólogo utilice bien la documentación reunida 
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por otros, sino que ha de efectuar él mismo mediciones sobre - 
el terreno y cálculos estadísticos, que a veces sólo pueden rea- 
lizarse por grupos de colaboradores. En resumen, el método de 
la psicología del subconsciente promete grandes éxitos para el 
futuro, pero sólo puede ser aplicado por psicólogos formados 
en una severa disciplina científica; condición ésta muy difícil 
de llenar en la atmósfera de la Europa de hoy, cargada de 
preocupaciones nada científicas. . 

El estudio de la vocación no pudo, por muchas razones, sa- 
car provecho inmediato de la eliminación de las concepciones 
intelectualistas de la psicología. Pero los primeros pasos y los 
más difíciles han sido dados. No se han emprendido directa- 
mente y en gran escala las investigacicnes sobre la vocación 
propiamente dicha; en cambio, se han organizado investiga- 
ciones sobre las aptitudes necesarias para las diferentes profe- 
siones y, sobre la base de los resultados obtenidos en esas in- 
vestigaciones, fueron creadas oficinas de orientación profesio- 
nal Se empezó con el estudio de las manifestaciones de la pe- 
jiferia de la vocación propiamente dicha, con lo que ofrece una 
utilidad práctica inmediata, lo que ciertamente no ha sido un 
error. La investigación de las aptitudes profesicnales prepara, 
en muchos casos, a la del genio vocacional; desde el punto de 
vista técnico, aquélla es una preparación necesaria para ésta. 
Naturalmente que el conocimiento del papel que desempeñan 
los hombres de vocación en una nación está anticipado, hasta 
cierto punto, por el conocimiento del rendimiento que se obtie- 
ne mediante la orientación de los hombres con aptitudes ade- 
cuadas para cada profesión. 

Con la misma dificultad tropieza la aplicación de los méto- 
dos científicos a los problemas en que la profundidad del alma 
o el inconsciente tienen un papel primordial, como el que tiene 
en el problema de la vocación. El destino, lo étnico, el fenóme- 
no religioso, el misticismo del hombre primitivo, las diferencias 
de razas y cultura, etc., como temas de estudio, requieren nu- 
merosas investigaciones minuciosas. Ante todo, su estudio ni 
siquiera puede ser empezado sin una previa investigación so- 
bre los pueblos en cuestión, desde el punto de vista antropoló- 
gico, psicológico y social. Cuanto mejor se conozca el presente, 
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tanto más fácil es controlar las hipótesis que se admitan so- 
bre el porvenir. De lo contrario, arriesgamos el tomar nuestros 
deseos por realidades y. hacer afirmaciones sin valor científico 
alguno. 

Seguramente que los psicólogos especialistas, que se han abs- 
tenido de hacer generalizaciones al azar sobre el problema de 
la vocación y sus afines, han tenido en cuenta todas estas con- 
sideraciones. Se contentaron con mostrar la importancia de este 
problema desde el punto de vista pedagógico y cultural; en 
cuanto a su solución, se limitaron a preparar el camino, esta- 
bleciendo los métodos más adecuados. Prefirieron colaborar en la 
solución de este problema criticando los errores contenidos en 
las afirmaciones audaces, en vez de aumentarlos. 

La reserva guardada por los psicólogos especialistas no ha 
servido como ejemplo para todos los escritores: Los periodistas 
políticos, los literatos de toda clase, los filósofos diletantes y, so- 
bre todo, los poetas, vieron en el horizonte que la psicología del 
subconsciente abría una buena ocasión para dejar las riendas 
sueltas a la imaginación. ¿Por qué la civilización mediterránea 
se diferencia de la nórdica? ¿Por qué se diferencian las tres 
razas latina, germana y eslava? ¿Por qué existen pueblos con 
misión histórica grandiosa y otros no? ¿Por qué ciertos pue- 
blos son más aptos para las artes, otros para la navegación y 
otros para la guerra? He aquí una serie de preguntas, entre 
otras muchas, que han sido evitadas sistemáticamente por el 
psicólogo especialista, y, sin embargo, son los temas preferidos 
de otra clase de escritores, que los tratan en numerosas revis- 
tas y volúmenes. Para ellos, salen de la profundidad del incons- 
ciente imágenes claras que no dejan lugar a dudas. A todas las 
preguntas de arriba contesta el inconsciente con una seguridad 
que. desde el dogmatismo medieval, casi había desaparecido de 
la tradición científica europea. En la entidad del subconsciente 
están prefiguradas todas las manifestaciones conscientes de más 
tarde. De las profundidades del recuerdo, Platón había sacado 
la verdad, y el recuerdo tenido en cuenta por Platón está en la 
superficie del alma; si se descendiera hasta el oscuro fondo del 
inconsciente, ¿no se encontrarían soluciones para todos los pro- 
hlemas? Las minuciosas rebuscas del psicólogo de profesión no 
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ee 
son sino pedanterías comunes a todos los hombres de ciencia. 
El pensador dotado de imaginación no debe tenerlas en cuen-. 


ta. Basta con tener inspiración; el método de to matiaación 
para nada cuenta.. 

Y así pr anio desde hace varios años asistimos a la 
difusión de una rica literatura poético-flosófica, en la que to- 
dos los grandes problemas de actualidad están solucionados por 
cuenta de la psicología del subconsciente, pero no por la aplica- 
ción del método propio de esta ciencia. No es fácil crientarse en 
esta literatura poético-filosófica, porgue sus producciones no se 
continúan de un autor a otro, como los trabajos cientificos, 
según determinados criterios objetivos, sino que son inspiracio- 
nes personales; se salta de una dirección a otra, de un terreno 
de actividad cultural a otro, según el capricho del autor y de 
las circunstancias. Una clasificación sin pretensiones de crien- 
tación se puede hacer, no obstante, teniendo en cuenta el pun- 
to de vista que los autores de esta literatura adoptan en rela- 
ción con la profundidad del alma. Tal clasificación es conve- 
niente antes de continuar nuestro estudio sobre la vocación. 

La prefundidad del alma o del subconsciente que, para cier- 
tos autores, tiene todas las posibilidades, incluso la de ser más 
clarividente que el mismo consciente, puede ser dividido por ca- 
pas. Hasta la misma psicología nueva habla de capas (en ale- 
mán «Schichten»). Pero veremos más adelante que, en el sen- 
tido de la nueva psicología, las capas no deben ser proyectadas 
en el espacio, sino en el tiempo; conservamos, sin embargo, la 
división y la, denominación, porque es en el sentido en el que 
la han adoptado los autores que nes ocupan. En una capa más 
superior, cerca de la conciencia, están situados los hechos o 
*enómenos propiamente dichos subconscientes, las imágenes de 
¿0s recuerdos, de los que se ocupó casi exclusivamente la psi- 
cología intelectualista. Debajo de esta capa se encuentran mu- 
chas otras capas superpuestas, que descienden cada vez más en 
el subsuelo de la conciencia. En éstas desaparecen las imágenes 
que nos recuerdan a las de la conciencia, y tenemos solamente 
estados informes, larvas en acecho que tienden a salir a la luz 
de la conciencia. 


Esta división en capas superpuestas ncs encamina hacia la 
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clasificación buscada. Algunos de los autores mencionados se 
contentan con la exploración de la primera capa superior; 
otros, con la exploración de las capas inferiores; y, por fin, los 
más audaces, exploran tedas las capas a su manera. 

En la primera capa del subconsciente se conservan aún se- 
mejanzas con las cosas que están a la luz de la conciencia. En 
primer lugar, se conserva el cuadro intuicional. Con algunos 
adornos añadidos a las intuiciones de espacio, de tiempo, de 
movimiento, de unidad, de cantidad, etc, el inconsciente pue- 
de ser utilizado para muchas explicaciones que necesita la vida 
cultural e histórica de la humanidad. Aigo más difícil ocurre 
cón el subconsciente de las capas inferiores. Allí casi no exis- 
ten semejanzas y es preciso buscar algunos puentes para pa- 
sar. Nuestros autores los han encontrado ya: los estados in- 
formes del inconsciente consiguieron, pasando por estos puen- 
tes, volverse hadas del destino humano, gracias a una hábil ar- 
gumentación que sobrepasa la dialéctica de Platón. 

Y ahora vamos a ver los resultados. 

Con los autores de la primera clase tenemos solucionados los 
problemas anteriormente mencicnados a base de intuición: En 
la profundidad del alma se halla—según ellos—la «matriz» de 
un espacio, de un tiempo, de una tensión ascendente o descen- 
dente, de unas categorías; en fin, unos abismos de los que la 
humanidad no puede salir. Las llamadas formas o estilos de 
cultura son la expresión que toma la vida humana al pasar por 
esta «matriz» del inconsciente. No nos dicen por qué esta ma- 
triz no se confunde con la estructura del ritmo cósmico entero, 
pues no hay razón para detenernos y no úescender todas las ca- 
pas espirituales hasta llegar a la materia. 

He aquí ahora las diferentes scluciones: «El espacio pelás- 
gico», para explicar la diferenciación de la civilización medi- 


terránea de las demás civilizaciones asiáticas; «el espacio gáli-- 


co» y «el espacio gótico», para explicar la diferencia de carác- 
ter entre los franceses y los pueblos germánicos; «el espacio 
rumano», para los rumanos, y así ctras estructuras espaciales 
para cada nación. En lugar de espacio se puede poner tiempo, 
con la misma razón, o, mejor dicho, con la misma falta de ra- 
zón. Basta una inspiración feliz. Todas estas soluciones, basa- 
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bién la ciencia se vale de intuiciones pnl pea 

E mente cuando la intuición inventada está verificada a la luz de 

| Jos hechos reales, Así, por ejemplo, el espacio con cuatro o más 
dimensiones es un espacio abstracto, hipotético, inventado por 
la ciencia matemática, la más exacta de todas, pero no una 
«matriz» productora de hechos, sino como hipótesis necesaria 
para la explicación de los fenómenos de la Naturaleza y con-=. 
firmada por la experiencia. Esta es una hipótesis llamada a co- 
ordinar el aspecto mecánico de la naturaleza, después de ha- 
ber sido este aspecto minuciosamente estudiado y explicado por 
las leyes de la mecánica celeste y de la física. No está en con- 
tradicción con el espacio conocido intuitivamente, sino que la 
intuición se la subordina como una variante. Las leyes de los 
fenómenos de la naturaleza, conocidas por la ciencia antes de 
la construcción del espacio pluridimensional, no caducan por 
este hecho, sino que, al contrario, se sistematizan más para el 
futuro. ¿Ocurre acaso lo mismo con el «espacio gálico» y «el 
espacio gótico»? ¿Cuál es la coordinación que estos espacios 
tienen con los conocimientos referentes a la cultura y litera- 
tura del pueblo francés y del alemán que hasta ahora habia- 
mos adquirido? No creemos necesario insistir más. El espacio 
con. muchas dimensiones es una integración exigida por la cien- 
cia, mientras que la serie de espacios más o menos «psicoló- 
gicos», inventados por autores diletantes, son un producto de 
la imaginación. El espacio pluridimensional, una vez definido, 
entró en el dominio común de la ciencia y es utilizado por to- 
dos los especialistas con el mismo significado y con el mismo 
fin; mientras que los espacios pelásgico, gálico, gótico, etc., son 
propiedad literaria particular de su inventor y nadie más que 
él los utiliza. 

Los autores de la segunda clase tienen que efectuar un tra- 
bajo más difícil; pero, en cambio, el terreno en que trabajan 
es rico en motivos poéticos. El psiquiatra judio de Viena, Se- 
gismundo Freud, intentó hace varios años explicar los prime- 
ros comienzos del arte y del culto religioso de la humanidad con 
simbolizaciones provocadas por las manifestaciones oprimidas 


» 


LA VOCACION Y LA PSICOLOGIA DE PROFUNDIDAD su 


del instinto sexual, que, según él, yace en las capas más infe- 
riores de la profundidad del alma. Su ensayo despertó mucha 
curiosidad al principio; pero pronto fué repudiado por ser de- 
masiado prosaico... Actualmente, el instinto sexual, la libido, 
ya no inspira nuevos ensayos en este sentido. Martín Heidegger 
propuso, en yez de la libido, el horror. Opina él que en la pro- 
fundidad del alma estaría metido, desde el nacimiento, el com- 
plejo emotivo del terror. Para templar este complejo, el hom- 
bre creó para sí el mundo que le rodea. Se nos ocurre pregun- 
tar: ¿Por qué elegir el horror y no la tendencia hacia el mis- 
terio, que es igualmente profunda? ¿Por qué la tendencia hacia 
el misterio y no la nostalgia por el Paraíso perdido? ¿Por qué 
la nostalgia y no el deseo egoísta de ser en la vida «Maia» o la 
ilusión vana de que nos hablan los sabios de la India? ¿Por 
qué, etc.? Los autores de la segunda clase no recurren a la in- 
tuición, porque en las capas inferiores del subconsciente han 
desaparecido todas las formas o imágenes. Allí está todo en ges- 
tación intrauterina, sin forma precisa, dispuesto a recibir cual- 
quier forma. Allí está ese estado que el poeta concce por sí 
mismo, en el momento en que su inspiración toma forma. Al 
principio algo nebuloso, luego cada yez más preciso, hasta que, 
finalmente, un símbolo feliz da la sclución deseada y la poesía 
comienza. Es el estado en que pensó también el gran poeta 
Goethe cuando, viajando por Italia, apuntó la convicción de que 
entre la creación del mundo y la creación de una obra de arte 
hay una perfecta semejanza; ambas cosas surgen de una mis- 
ma ley de metamorfosis. En definitiva, todo se reduce a sim- 
ples símbolos, si se sabe el punto de vista desde el que hay 
que mirar. El mismo mundo, sí cambiamos de actitud, aparece 
ora bajo aspecto humorístico, ora bajo aspecto misterioso o trá- 
gico. Es cuestión de... punto de vista. El poeta ve en el mundo 
un pretexto para la simbolización, el místico un pretexto para 
el éxtasis y el hombre de acción un pretexto de lucha. Por lo 
tanto, las opiniones humanas son relativas. ¿Por qué no serían 
entonces relativas también las referencias al subconsciente? 
¿Y con qué derecho se prohibiría a alguien expresar su opinión? 

Partiendo de su impresión personal de que el instinto eró- 
tico determina la vida del hombre, Segismundo Freud hizo del 
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subconsciente una especie de cárcel para este instinto; pero 
una, cárcel no muy bien vigilada, porque el instinto erótico con- 


- sigue evadirse muy a menudo y comete diabluras... ES él quien 


perturba lós sueños; pone al hombre en ridículo deslizando en 
su lenguaje toda clase de palabras indecentes; y lo que €s aún 
más desagradable, se desliza en la expresión de los más nobles 
sentimientos artísticos y religiosos, transfigurándose en imáge- 
nes de arte y en ritos religiosos. Vemos que otros autores Ccó- 
locan, en lugar del instinto erótico, otros estados espirituales. 
Pero, a pesar de la sustitución que hacen, el métcdo de trabajo 
que emplean es el mismo: las larvas informes del subconscien- 
te toman forma y se extienden por todas partes, gracias al po- 
der mágico del símbolo. Sin este mágico poder del símbolo, el 
contenido oscuro del subconsciente, de ¡as capas inferiores, no 
podría transfigurarse en manifestaciones sublimes de nuestra 
cultura. 

3. Todas estas exploraciones en el campo del subconscien- 
te pueden ser muy bonitas como temas literarios, pero para el 
estudio de la vocación son totalmente inútiles y, desde cierto 
punto de vista, dañosas. La poesía, cuando está hecha con in- 
teligencia, es sublime; pero el exceso de poesía y sobre todo 
la intromisión de la poesía en toda clase de explicaciones his- 
tóricas, culturales, políticas, sociales y sobre todo religiosas, es 
una verdadera enfermedad. Convierte en bagatela la solución 
de los grandes problemas, porque acostumbra al público a las 
argumentaciones no controladas. El poeta profetiza, no conven- 
ce. Sus profecías son simples expansicnes líricas que duran de 
un día a otro. Con semejantes poesías nada se resuelve; sola- 
mente se distrae la atención de los problemas graves, muchos 
de ellos de actualidad. 

¿Qué podría explicar, en verdad, de la actividad del hombre 
de vocación, el conocimiento de un subconsciente, del que par- 
ten, como mariposas de primavera, motivos de simbolización 
y de sublimación? Nada importante. Unicamente ilustraciones 
originales para las futuras inspiraciones de un poeta. Para la 
explicación de la actividad del hombre de vocación es necesa- 
ria una explcración del subconsciente sobre una base exclusi- 
vamente científica. Esto es lo que ha emprendido ya la nueva 
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-psicología. Esta exploración tiende, en primer lugar, a fijar los 
tipos biológicos, psicológicos y raciales. En la fijación de estos 
tipos no hay lugar para la poesía. El psicólogo, para descubrir- 
los, necesita una larga observación con todo el instrumental 


indispensable al hombre de ciencia, pues estos tipos existen, 
como una dura realidad, en el cuerpo y el alma del ser humano, 
pero no están bosquejados para cualquier mirada profana, sino 
únicamente para la vista del especialista que aprendió a dis- 
<inguirlos. No son estructuras estáticas, sino dinámicas (4); su 
realidad consiste en relaciones de energía, no en formas exte- 
riores. Una parte del trabajo que debe hacerse para el descu- 
brimiento de estos tipos ya está hecha. Sus resultados son uti- 
lizados en las publicaciones prácticas de psicotecnia, para la 
orientación profesional, orientación de las instituciones escola- 
res y organización del trabajo nacional en general. Estos resul- 
tados aumentarán en el futuro, como consecuencia de los cam- 
bios políticos que la actual guerra traerá a Europa (1939-1944). 
Es fácil de prever que en la Europa de mañana el interés por 
la tipología humana irá creciendo, y que sobre esta tipología 
se intentarán aplacar los conflictos nacidos de la ideología del 
nacionalismo actual. 

En el marco de las investigaciones emprendidas para la fi- 
jación de los tipos humanos, la actividad del hombre de voca- 
ción está colocada en el mismo lugar que todas las demás ac- 
tividades profesionales. En los Estados Unidos de América, el 
término de aptitud profesional se cenfunde con el de aptitud 
vocacional. Sin embargo, la confusión es sólo aparente. Entre 
la actividad profesional y la actividad vocacional existe una di- 
ferencia reconocida por todo el mundc, porque se impone por 
experiencia. La actividad profesional se prepara en la escuela; 
todas las escuelas preparan especialistas. Pero la actividad del 
hombre de vocación viene de la Naturaleza; la escuela no la 
prepara; a lo sumo facilita su aparición. Esta diferencia, re- 
conocida por tedo el mundo, no sólo justifica la separación de 
la vocación y de la profesión, sino también la adopción de un 


(4) Von MONAKow insistió especialmente respecto al dinamismo de los 
estados espirituales. (Véase Die Lokalisation im Grosshirn.) 
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método de investigación diferente para la vocación. La acti- 


vidad profesional no requiere una investigación en la profun- 


didad de la personalidad del que la ejerce, porque no es sola- 
mente suya, sino que hasta cierto punto es típica y adecuada 
para varios sujetos. Su investigación puede ser limitada a las 
aptitudes características de las profesiones de una cierta espe- 
cialidad, sin tener en cuenta la originalidad propia de cada 
persona. Por otra parte, sólo así es posible la preparación de 
los especialistas en las escuelas públicas o particulares. Si se 
tuviera en cuenta la originalidad de cada uno y se le diera una 
preparación de acuerdo con ella, entonces haría falta una es- 
cuela para cada especialista. A nadie le na pasado por la ima- 
ginación pedir semejante cosa. El especialista profesional se 
prepara en la escuela juntamente con todos los demás de la 
misma profesión; y su originalidad, si la tiene, se hará valer 
a su tiempo, según las circunstancias. Esta es una regla gene- 
ral para el hombre de vocación. Para la originalidad del hom- 
bre de vocación no existe escuela preparatoria; la preparación 
de esta originalidad viene de la misma Naturaleza; y de la es- 
cuela viene únicamente la facilidad de realizarla. En la es- 
cuela, el hombre de vocación aprende cómo ha de traducir la 
profundidad de su alma en actos y palabras comprensivos para 
todos. 

Se comprende que el papel de la escuela no es insignificante. 
Sin ella, muchas actividades vocacionales estarían perdidas para 
siempre; pues la escuela, si no es un vivero de inventores, es, 
en cambio, una seleccionadora importantísima. En ella, cuando 
está mal organizada, los jóvenes de vocación son torturados y 
a veces destruídos; pero, cuando está bien organizada, la es- 
cuela es la fuente más fecunda de regeneración de un pueblo, 
porque en ella los jóvenes de vocación se ven escogidos y alen- 
tados al comienzo de su actividad. 

Por esta razón, el estudio de la vocación es un deber nacio- 
nal para los directores de esta clase de escuelas. 

¿En qué consiste el subconsciente en el que se apoya el hom- 
bre de vocación para llegar a una actividad diferente de la del 
hombre profesional? ¿Es de muchas clases el subconsciente? 

Ciertamente, el subconsciente es de varias clases, puesto que 
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su intervención se nota en toda clase de actividad. He aquí al- 
gunos ejemplos: Cuando hablamos, nuestra atención no se con- 
centra sobre cada palabra que pronunciamos, porque los voca- 
blos aparecen por sí solos, salen por debajo del umbral de la 
conciencia y penetran en el campo luminoso de la misma; la 
atención sólo interviene ulteriormente para corregir el curso 
del pensamiento si está equivocado. Lo mismo ocurre cuando 
andamos; no pensamos en el movimiento de los pies sino cuan- 
do damos un paso equivocado. He aquí una clase de subcons- 
ciente conccido por todo el mundo. De la misma naturaleza son 
todos los actos automáticos. Toda determinación traducida en 
acto voluntario, así como toda actividad técnica, se apoya en 
actos inconscientes. Otro acto subconsciente es el de las habi- 
lidades instrumentales (música instrumental, mecanografía, et- 
cétera), que son actos automáticos cuya ejecución no necesita 
la intervención de la conciencia una vez automatizados. La re- 
petición automatiza los actos conscientes; entonces salen del 
carpo de la conciencia, se hacen inconscientes y descienden 
a las capas subconscientes. El subconsciente sostiene, en estado 
latente, las costumbres que conservamos todos los que estamos 
educados en las mismas tradiciones. Creemos inútil citar más 
ejemples; todo el mundo conoce el papel que desempeña el sub- 
consciente en la vida. Lo hemos aprendido en la escuela o por 
experiencia propia. 

Ahora bien; si el subconsciente interviene en toda clase de 
actividades espirituales; si sin él no podemos andar, hablar, 
pensar, escribir; si no podemos dominar y manejar los instru- 
mentos y las herramientas de trabajo cotidiano; si no podemos 
vivir en comunidad con nuestros semejantes, etc., entonces, 
ciertamente, ha de ser de naturaleza múltiple y diferente, se- 
gún sea el papel que ha de desempeñar. Porque no puede ser un 
mismo subconsciente el que interviene en actos y fenómenos 
tan variados y diferentes. 

Y si su naturaleza es tan diferente como el papel que tiene 
que desempeñar en la actividad humana, entonces, pudiendo 
ser clasificada esta actividad en tipos, resulta que también la 
naturaleza del subconsciente puede ser clasificada en tipos: Un 
tipo de subconsciente para la marcha automática de los pies; 
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otro tipo para el automatismo del trabajo cotidiano; otro para 
la conservación de las costumbres sociales, etc. 

Sin embargo, de los tipos de subconsciente se ha hablado 
muy poco hasta ahora; incluso en la nueva psicología, dende 
todas las investigaciones giran alrededor del problema de los 
tipos en general, no encontramos casi nada referente a los ti- 
pos del subconsciente. La mayoría de los psicólogos, al lado de 
los literatos y los publicistas diletantes, hablan del subcons- 
ciente como si fuera un grupo unitario de manifestaciones, si- 
tuado en una capa separada e incluso teniendo un destino pro- 
pio, muchas veces en pugna con el de la perscna en que se 
aloja. 

¿De dónde proviene este obstáculo, puesto en el camino de 
una verdad que debería ser reconocida sin necesidad de exten- 
sos razonamientos? Proviene de una ilusión arraigada que in- 
duce al hombre a considerar la actividad de su propia alma en- 
cerrada en un espacio interior, opuesto al espacio exterior en 
que se realizan los fenómenos de la Naturaleza. Algo parecido 
ocurre con la ilusión del sol, que se mueve alrededor de nos- 
otros, como si la tierra fuera fija en vez de serlo el sol; ilusión 
ésta que no podemos corregir por más convencidos que estemos 
de lo contrario. Lo mismo ocurre con la ilusión de la localiza- 
ción de los actos espirituales en el interior de nuestro cuerpo. 
Parece que se desenvuelven en un espacio interior, aunque no 
tenemos idea de este espacio. Sólo sabemos que es interior y nada 
más. No tiene anchura ni longitud. Parece que tuviera profun- 
didad, pero una profundidad que no puede ser medida. Luego 
esa profundidad no es espacial, sino tembvoral, es decir, profun- 
didad en el tiempo. Pero la ilusión la presenta como si fuera en 
el espacio. 

Esta ilusión espacial interior es tan poderosa que domina in- 
cluso el lenguaje; no podemos describir los actos espirituales 
sin implicarla involuntariamente. La ilusión del movimiento del 
sol por la bóveda celeste podemos eliminarla de la mente tran- 
sitoriamente, mediante un aparato que nos indique la verdadera 
relación entre la tierra y el sol; pero podemos hacerlo porque, 
tanto la tierra como el sol, son cuerpos que tienen una represen- 
tación física en el aparato, cosa que no ocurre con la ilusión 
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espacial interior, porque no la podemos verificar materialmente 
con ningún aparato. Para eliminarla, sólo disponemos del ra- 
zonamiento abstracto. Por esta razón, muchas veces el psicólo- 
go renuncia a su eliminación directa, contentándose con una. 
corrección final, como suele proceder siempre el hombre de 
ciencia con la eliminación de los errores registrados. 

De la misma manera procedemos también nosotros. Emplea- 
mos lcs términos interior, profundidad, capa, porque sin ellos 
no hubiera sido posible comprender la orientación de la nueva 
psicología, muy distinta de la vieja psicología intelectualista. 
Anora ha llegado el momento de corregir el significado para. 
que estos vocablos sean comprendidos en su verdadero signi- 
ficado. , 

La vida espiritual se desenvuelve en el tiempo, fuera de toda 
determinación espacial. Sus actos, pasando del consciente al 
subconsciente y del subconsciente al consciente, no cambian de 
espacio, sino de actualidad únicamente; se producen antes o 
después, en el orden del tiempo y no del espacio. El orden del 
tiempo vivido es totalmente ajeno al espacio; es ajeno tam- 
bién al ritmo uniforme del péndulo cronométrico, creado por la 
abstracción científica; él es el factor constitutivo de la vida es- 
piritual, o lo que denominamos el destino de la vida espiritual. 
El que busque una localización de los actos o fenómenos psí- 
quicos que salen de la conciencia, creyendo que tal localización 
sea necesaria, porque de otra manera no encuentra explicación 
la colaboración entre el consciente y el subconsciente, procede 
exactamente como aquel personaje de la fábula que miraba a 
su alrededor para ver dónde se había refugiado el dolor de 
muelas que un fuerte narcótico había hecho desaparecer. Bus- 
car en nuestro alrededor un dolor desaparecido es realmente 
ridículo; sin embargo, no nos parece ridículo leer en obras con 
pretensiones de seriedad que el subconsciente se localiza en «ma- 
trices» y espera el momento propicio para salir. Esta ilusión es 
tan ridícula como la anterior. 

Sin duda, la eliminación total de la idea de espacio interior 
dificulta mucho la comprensión de la relación de los actos es- 
pirituales entre sí. Nuestra inteligencia está muy acostumbrada 
a la comprensión basada en la intuición espacial y tiende a in- 


H. iaa por esta razón, detesta la CNEA SE a inte 
ligencia y pondera la comprensión directa por el : ASS AOS | 
es más adecuada a la naturaleza íntima de la vida espiritual. 
En todo caso, no se puede negar la dificultad. 

Eliminando la idea de espacio interior, desaparece también 
el motivo para considerar al subconsciente aislado, para luego 
hacer de él un demonio temible en el destino de la vida espiri- 
tual. El subconsciente, o sea la profundidad espiritual, se in- 
tegra ahora simplemente en la totalidad del alma. Es un sim- 
ple instante de la vida; es el instante que precede o sucede a la 
actualidad consciente. En forma de disposiciones hereditarias O 
predisposiciones, precede; en forma de disposiciones memoria- 
les, sucede. No hay, pues, motivo para sustraerle a las mismas 
clasificaciones en tipos que se encuentran en todas las demás 
manifestaciones de la vida psíquica. El subconsciente no tiene 
un espacio espiritual propio donde viva autónomo, sino que es 
solamente la denominación de un momento de la vida psíquica, 
mcmento que no se debe transformar en una entidad. Cada uno 
de los actos espirituales pasa por momentos conscientes y por 
momentos inconscientes, sin perder su unidad, cosa que ocurre 
con todos los actos y funciones orgánicas cuando pasan por di- 
ferentes fases. En la conservación de esta unidad, que es pu- 
ramente funcional y no espacial, está lo que podría denominarse 
su substancia espiritual o psíquica. 

4. La profundidad de los actos psíquicos, que la nueva psi- 
cología se propone estudiar, no es, pues, una profundidad es- 
pacial; no ocupa lugar, sino una profundidad en el tiempo vi- 
vido. Los tanteos por las cámaras oscuras áel subconsciente, como 
se hacía al principio de esta psicología, han quedado a cargo 
de los diletantes. Los investigadores serios dirigen. Los investi- 
gadores serios dirigen sus exploraciones hacia la génesis y di- 
ferenciación de la vida psíquica, en relación con la vida corpo- 
ral y la evolución cultural. Según esta psicolcgía, el hombre es 
un ser que hay que tomar de la profundidad del pasado y se- 
guirlo a través de sus condiciones de vida, para comprender sus 
diferenciaciones de raza, de aptitudes, de originalidad, de cos- 
tumbres, de energía voluntaria, etc., con que viene al mundo. 


LA VOCACION Y LA PSICOLOGIA DE PROFUNDIDAD 519 


En esta investigación, las fronteras entre el consciente y el sub- 
consciente, entre el consciente y los actos fisiológicos mismos, 
no son infranqueables ni están guardadas escrupulosamente, 
como se hacía en la vieja psicología intelectualista; porque, para 
la nueva psicología, el alma humana no está separada del me- 
dio en que vive por fronteras fijas, sino que forma juntamente 
ccn éste un circuito de actividad, un torrente de espiritualidad, 
por encima de todas las fronteras. En la orientación que sigue 
la nueva psicología, las obras en que se afirma una correspon- 
dencia entre la forma del cuerpo y el carácter del hombre, como 
es la obra de Kretschmer, Koerperbau und Charakter (Estruc- 
tura del Cuerpo y Carácter), son bien recibidas y sirven de ejem- 
plo digno de imitar. La obra de Kretschmer ha tenido nume- 
rosas ediciones y na sido traducida a varios idiomas. 

Utilizar el subconsciente para explicar las manifestaciones 
conscientes, figura en el primer plano de la nueva psicología; 
pero no para entrar en la metafísica, sino para aumentar los 
conocimientos científicos. Las investigaciones hechas con este 
procedimiento comprobaron, por ejemplo, que el acto del con- 
vencimiento, que antes se hacía depender de la afirmación de la 
existencia misma—«<cogito, ergo súum» de Descartes—, puede im- 
ponerse, sin embargo, por la vía de la sugestión hipnótica. La 
persona sugestionada inventa los motivos de su determinación, 
no por su propia iniciativa, sino por imposición recibida durante 
el sueño hipnótico. Con los resultados de otras investigaciones 
se comprobó también que las disposiciones inconscientes que 
sostienen el talento de una persona se conservan y hacen po- 
sible la realización del talento, incluso si la persona se ha vuel- 
to demente. Tal es el caso de los pintores, escultores, músicos, 
etcétera, que estando dementes ejecutan la parte técnica de su 
arte de la misma manera que los artistas normales. Finalmente, 
de otras investigaciones resulta que el papel del subconsciente se 
ejercita también conforme a la ley filogenética. Así, se hizo 
notar que el dibujo infantil de los hijos de personas cultas tie- 
ne mucha semejanza con el dibujo de lcs salvajes. Esto prueba 
la estrecha correlación entre lo biológico, lo inconsciente y lo 
consciente. De éstas y otras muchas investigaciones que no cree- 
mos necesario mencionar, resulta, no solamente que la corre- 
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lación entre el cuerpo, el subconsciente y el consciente es muy 
íntima (cosa ya sospechada hace mucho tiempo), sino que en 
esta correlación el consciente no es el factor determinante, pues 
encuentra en las disposiciones hereditarias y en las tradiciones 
del medio virtualidades prestas a realizarse; su papel comienza 
después de su realización. En otras palabras, el yo consciente 
de una persóna no empieza a ser un yo propio y personal hasta 
después de haber hecho revivir el yo de la colectividad a que 
pertenece y de su tradición. El yo personas viene después del yo 
colectivo ancestral y después del yo de las tradiciones sociales. 
Los muertos mandan, dice un proverbio. 

Después de estas consideraciones, volvamos al problema de la 
“vocación. 

Habíamos dicho que la actividad del hembre de vocación está 
determinada por las disposiciones naturales con que viene al 
mundo. Pero disposiciones naturales tienen todos los hombres. 
¿Qué diferencia hay entre el hombre de vocación y lcs demás 
mortales, y por qué hablar únicamente de él? A esta pregunta 
sólo hay una respuesta: las disposiciones naturales que trae con- 
sigo cada hombre al nacer no tienen carácter pasivo, es decir, 
no constituyen un capital muerto, que debe arrastrar genera- 
ción tras generación; constituyen un capital vivo: son las vir- 
tualidades en vía de realización de las finalidades de la comu- 
nidad en que viven los individuos y cuyo destino está por enci- 
ma de la vida de los individuos. En el plano de finalidad de 
una comunidad cada individuo recién nacido en su seno está 
llamado a enriquecer las disposiciones recibidas de la Natura- 
leza, a fin de dejar tras sí virtualidades de valor superior, es 
decir, que sea perfectible. A esta llamada, sin embargo, son 
pocos los que contestan. La mayoría solamente repite la activi- 
dad de sus antepasados y continúa las costumbres fijadas por 
la tradición. Sus disposiciones innatas están fijadas en apreta- 
dos moldes que no permiten innovaciones. Solamente unos po- 
cos son elegidos y encargados de llevar adelante las virtualida- 
des que elevarán más tarde la comunidad. Esos pocos son los 
hombres de vocación. ¿Es de ellos el mérito consistente en abrir 
nuevos rumbos y promover el progreso? Hasta cierto punto, sí; 
en la maycr parte, no. Ellos son elegidos por el destino de su 
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comunidad; son los ejemplares típicos de la originalidad in- 
manente de esta comunidad y nada más. Méritos personales tie- 
nen aquellos que, sin ser elegidos por el destino de su comuni- 
dad, dotados sólo de predisposiciones comunes, se elevan, sin 
embargo, mediante un esfuerzo y trabajo perseverante hasta 
muy cerca de la actividad de los hombres de vocación. Estos 
son los especialistas distinguidos, formados en las escuelas bien 
organizadas. Lcs Estados bien gobernados y previsores tratan 
por todos los medios de aumentar su número, porque ellos pue- 
den multiplicarse a voluntad, mientras que los hombres de yo- 
cación, no. Estos nacen, no se hacen. 

Estas consideraciones hacen entrever las dos características 
del hombre de vocación: la espontaneidad instintiva y el desin- 
terés. No insistiremos sobre estas predisposiciones innatas, por 
haberlas tratado ampliamente en nuestra obra anterior, El per- 
sonalismo energético y la vocación. Sólo queremos agregar algo 
al tercer carácter: la identificación del hombre de vocación 
con su obra. 

Se sabe, por la Psicología—sobre todo por los trabajos del 
psicólcgo francés P. Janet—, que los actos singulares requieren 
una gran tensión psíquica. Mientras que los actos automáticos 
se producen por sí solos y hasta los abúlicos pueden ejecutarlos; 
los actos singulares (un determinado movimiento, la pronun- 
ciación de ciertas palabras, etc.) sólo los vuede ejecutar el hom- 
bre completamente normal. Esta ley de ¡a tensión psíquica re- 
cibe, en la actividad del hombre de vocación, una aplicación 
inesperada. El hombre de vocación ejecuta, dentro de su espe- 
cialidad, los actos más singulares imaginables con una facili- 
dad pasmosa, porque sólo con esos actos se sostiene su crigina- 
lidad. Pero la Naturaleza, concediéndole ese don excepcional, le 
ha quitado la posibilidad de realizar su originalidad en todas las 
demás especialidades. Permanece toda su vida esclavo de la ac- 
tividad para la que la Naturaleza le había destinado. Un edu- 
cador, un poeta, un filósofo, un publicista, un inventor mecá- 
nico, un médico, un magistrado, un militar, un político, etc., si 
son elegidos por la Naturaleza como hombres de vocación, en 
cualquier otra ocupación profesional en que se mezclen perma- 
necen con su manera de pensar y obrar propias de su ocupación 
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vocacional. El don excepcional asia en una 
tidad está compensado por la inferioridad que demues 
do necesitan adaptarse a otra especialidad. La identificación 
la persona con su obra implica, pues, la exclusión de aodía, pes 
ocupación. Aún más: el hombre de vecación está tan compene=- 
trado con su obra, que pierde toda medida al estimarla. Para él, 
la obra que ha de realizar está por encima de todo. De ahí su 
actitud a distancia de la gente, con desagradables consecuen- 
cias para él. De ahí la vida retraída; el desprecio de las escue- 
las y los diplomas oficiales; el sospechar de lós compañeros; 
protestas y manifestaciones inoportunas, etc., que conducen al 
desprestigio de su personalidad y muchas veces al fracaso de 
su Carrera. 

Esta es la página, con sus pequeñas miserias, que el hombre 
de vocación escribe en el libro de su propia vida, a causa de 
su extraño proceder, de identificar su obra con su propia exis- 
tencia. En cambio, a causa de esta misma identificación, la co- 
munidad en que vive el hombre de vocación tiene en el libro 
de su vida una de las más bellas páginas, donde se ve lo que la 
comunidad debe al hombre de vocación. Esta página no se debe 
olvidar. 

El trabajo profesional se desliza insensiblemente en un tra- 
hajo de esclavos, o de gente venal, si de tiempo en tiempo no 
está reanimado por la aparición de hombres de vocación. Estos 
Can prestigio y mérito a la profesión; porque el trabajo hon- 
rado y concienzudo no es nada atrayente. Si no fuera ejempli- 
ficado continuamente por hombres que imponen respeto y ad- 
miración, caería pronto en descrédito. No son raros los casos en 
que el hombre de profesión pierde la conciencia de su función 
social. Esto ocurre cuando el profesor olvida que tiene una cá- 
tedra y sólo se acuerda de que tiene horas de trabajo escolar; 
cuando el magistrado no juzga, sino que se limita a concurrir a 
las audiencias; cuando el médico solamente vende recetas al 
cliente, sin preocuparse de curarle; cuando el oficial se acuerda 
de su profesión sólo en el cuartel, el sacerdote sólo en la igle- 
sia, el funcionario del Estado es solamente empleado, y el pe- 
riodista, escritor a tanto por línea... Semejantes casos abundan. 

En las épocas en que se generalizan, la aparición de los hom-= 
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bres de vocación es bendecida como la lluvia después de la se- 
quía. Los ejemplos de corrección profesional hacen resucitar 
las tradiciones saludables. 

Pero el gran papel social del hombre de vocación es más de 
orientación que de saneamiento. Los casos en que el trabajo 
profesional empieza a degradarse son tristes, pero no son los más 
tristes. Mucho más tristes son los casos en que los comienzos 
mismos de un trabajo de utilidad social no pueden prosperar 
por falta de valor o a causa de los obstáculos opuestos por la 
tradición. Los pueblos jóvenes encuentran muy a menudo se- 
mejantes casos en sus épocas de renacimiento cultural. Toda 
innovación en la costumbre de trabajar de un pueblo, como tam- 
bién en la costumbre de pensar, se impone únicamente por el 
ejemplo del hombre que la representa y la propaga. Nadie sigue 
las propuestas anónimas. Para que una innovación sea acepta- 
da y realizada es preciso que haya salido del convencimiento 
de un hombre dinámico que cree en su utilidad y se sacrifique 
por ella. La más insignificante verdad científica no ha penetra- 
do en el mundo, sino gracias al heroísmo del hombre que la 
descubrió. Tanto menos puede penetrar una nueva costumbre 
profesional. En nuestros días, tenemos la ilusión de que las cosas 
han cambiado, porque la iniciativa ha pasado, en muchos casos, 
a instituciones poderosas o al Estado. Pero el mecanismo de la 
inculcación, en realidad, sigue siendo el mismo de antes. Sola- 
mente tienen fuerza de penetración las ideas y las innovaciones 
patrocinadas por instituciones o Estados que inspiran respeto y 
admiración. ¿Y quiénes prestarón a las instituciones y a los 
Estados el respeto y la admiración de que gozan, sino los hom- 
bres de vocación que los dirigen y tuvieron el valor de tomar la 
jesponsabilidad de la iniciativa? 

Este es el gran papel social que realizan los hombres de vo- 
cación. Ellos son los que sacan a la luz las innovaciones perse- 
guidas por la finalidad de la comunidad mediante las predispo- 
siciones hereditarias transmitidas de generación en generación. 
La identificación de su persona con la obra posibilita la ejem- 
plificación de las innovaciones; ejemplificación que los contem- 
poráneos necesitan imperiosamente para imitarlas y ponerlas en 


práctica. 


vocación. rada hombre de vocación es VOsalabrid AC D 


E 


do en una profesión anticuada, vuelve a darle un nuevo brillo, 


gracias a su escrupulosidad, laboriosidad y perfeccionamiento 
de su técnica; sin embargo, en la conciencia pública, la deno- 
minación de hombre de vocación está reservada para el que 
inaugura fundamentalmente un género de actividad profesional 
nueva. El público se impresiona por las innovaciones que llenan 
un vacío, más que por el perfeccionamiento de un estado de 
cosas existente. Desde el punto de vista de la finalidad social, 
esto es razonable y explicable: un organismo social, como todo 
organismo animal, siente más la falta que la imperfección de 
una de sus funciones. 

El papel de la vocación €s también, a veces, atribuido a las 
generaciones. Así se habla de la vocación de la generación de 
1848. En el sentido de «vocación de la generación», predomina 
siempre el papel creador o innovador, no el de perfecciona- 
miento. Es que, cuando se habla de la vocación de la genera- 
ción, la vocación es atribuída a la generación antes de que haya 
realizado su obra, no después; por consiguiente, antes de saber 
si se trata de una creación nueva o de un perfeccionamiento o 
remiendo. Así es que la denominación, en este caso, es una sim- 
ple concesión generosa. 


C. RADULESCU-MOTRU. 
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A - Antes de ser el hombre es en la mente divina; así que, a 
da postre, puede. decir justamente que los hombres están. antes 
de hacer en presencia de Dios. Pero fuera de Dios son, «polvo 
de sus pies», informes, inanimados, insensibles, como dice Cal- 
derón. en «El Gran Teatro del Mundo» (Di , 


- 


Rey. 


¿ Ya estamos a tu obediencia, 
Autor nuestro, que no ha sido 
: E necesario haber nacido 

para estar en tu presencia. 
Alma, sentido, potencia, 
vida, ni razón tenemos; 
todos informes nos vemos; 
polvo somos de tus pies. 
Sopla aqueste polvo, pues, 
para que representemos. 


- HERMOSURA. 


Sólo en tu concepto estamos, 
ni animamos ni vivimos, . 

ni tocamos ni sentimos, 

ni del bien ni el mal gozamos; 
pero, si hacia el mundo vamos. 
todos a representar, 

los papeles puedes dar, 

pues en aquesta ocasión 

no tenemos elección 

para haberlos de tomar. 


(D Clásicos castellanos, núm. 69, págs. 126-7. (Angel Valbuena Prat, 
Autos sacramentales, 1.) 
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Parece una libertad excesiva de imaginación o acaso peor 
—un sin sentido—que el dramaturgo haga hablar aquí al Hom- 
bre antes de nacer. Margraff explica esta audacia porque «Él 
(Dios) mira desde la Eternidad el dormir del hombre y el papel 
que aquí debe cumplir» (2). 

Sale, pues, el hombre del concepto de Dics, no siendo antes 
nada, para después ser; pero ¿ser qué? El hombre mismo se 
interroga con angustia sobre este qué misterioso. Y esta angus- 
tia surge porque el hombre ve anticipadamente su vuelta a la 
nada, pues que de la nada se origina, es decir, su inanidad ab- 
soluta. Por esto no quiere saber qué va a ser, ni siquiera quie- 
re ser (3). Detenerse en esta posición sería nihilismo, desespe- 
ración pura, como ocurre con ciertas doctrinas existencialisias 
modernas. El hombre—pura temporalidad en su ser, como el 
Dasein de Heidegger—queda emparedado entre dos tenebrosas 
nadas, O, mejor, una nada absoluta le envuelve y ensombrece 

»Ssu vida. Pero Calderón supera esta posición. Como San Agus- 
tín, al descubrir al hombre esencialmente mudable, va al Ser 
Inmutable, y Santo Tomás, al caracterizarle como contingen- 
te, va a parar al Ser Necesario (4); nuestro dramaturgo, al en- 
contrar la nada, va a parar al ser, pues sólo el ser salva de la 
nada. Con los escolásticos afirma que ser y bien ser convierten, 
de modo que es mejor ser, aun para dejar de ser, que no ser 


(2) MARCRAFF: Der Mensch und sein Seelenleben in dem Autos Sacra- 
mentales des D. Pedro Calderón de la Barca. Bonn, 1912 (pág. 40). La cita 
de Calderón puede verse en PANDO Y MIER: Autos sacramentales, alegóricos 
e historiales del insigne poeta español D. P. Calderón de la Barca. Obras 
póstumas, que saca a luz D. Pedro Pando y Mier. En Madrid. Año de 1717. 
Seis volúmenes. 

(3) Aunque los conceptos pensados a distancia de siglos difícilmente 
pueden emparejarse sin violencia, no puedo por menos de traer aquí un pa- 
saje de Kierkegaard sobre la angustia: «Soñando—escribe el danés—, pro- 
yecta el espíritu de antemano su propia realidad; pero esta realidad es nada ; 
y la inocencia ve continuamente delante de si esta nada, y se angustia.» 
(El concepto de la angustia. Traducción española de J. Gaos. Revista de 
Occidente, Madrid, 1930, págs. 64 y 65.) Pero mientras Kierkegaard se detie- 
ne en esta caracterización, Calderón salva el nihilismo a que conduce, por 
el sentimiento de la dignidad humana y, sobre todo, por la metafísica esco- 
lástica, que le dice que «toda ser es bueno», siendo mejor ser para dejar de 
ser, que no ser en absoluto. 

(4) Véase la tesis del P. ITURRIOZ sobre El hombre y su metafísica. «Es- 
tudios onienses». Serie III, vol. 1. Ed. Aldecoa, Madrid, 1943. 
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nunca jamás. El maravilloso pasaje que aquí analizo es de los 
más hondeos y vivos de Calderón, y se encuentra en «El pleito 
matrimonial». Dice así (5): 


CUERPO. 


Sin oír, hablar ni ver, 
en noche continua estoy; 
¿si nada antes de ser soy, 
qué seré después de ser? 
Mas no lo quiero saber, 

, confusa Naturaleza, 
ni ser quiero, que es tristeza, 
a mi ser anticipada, 
ver que acabe siendo nada 
ser que siendo nada empieza. 
Mas ser quiero, que es error 
no ser, si en mi mano está, 
pues peor no ser será 
que, siendo, ser lo peor; 
y tengo ya tanto amor 
al ser que espero tener, 
que por ser, tengo de hacer, 
juzgando a más pena yo, 
dejar ya de ser, que no 
ser, para dejar de ser. 


MUERTE. 


En su formación primera 
él se esfuerza. 


PECADO. 


Cosa es clara, 

porque si él no se ayudara, 
su naturaleza fuera 
impcsible que pudiera. 


(5) Panpo, VI, 49. 
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El hombre quiere ser y en este esfuerzo por ser se forma. 
La raíz de ser yo es un esfuerzo por serlo, pues, «si él mo se ayu- 
dara—su naturaleza fuera—imposible que pudiera» (6)... 

El sentimiento primero del cuerpo humano, en esta emer- 
gencia de su ser, es el de poder; es un vigor, un brío, con el que 
«el deseo de ser crece». Pero esta adherencia, excesivamente 
terrena y engendradora de crgullo, es corregida por la muerte 
y el pecado, que le recuerdan al hombre su miseria, su origen 
y su destino (7): 


CUERPO. M 


No sé qué vigor, qué brío 
siento en mí, que me partce 
que el deseo de ser crece. 
¿A dónde voy? 


MUERTE. 
A ser mío. 
CUERPO. 
¡Ay de mí! 
MUERTE. 


Ven, yo te guío 


CUERPO. 


¿Quién eres? 


MUERTE. 


¿Quién he de ser? 
La muerte que has de tener. 


(6> Permítaseme ctra aproximación filosófica fuera de su tiempo. Para 
MAINE DE BIRAN, el yo humano es una fuerza activa: «La cause—escribe— 
ou forme actuellement apliquée a mouvoir les corps, est une force agissante 
que nous appellons volonté: le moi s'identifie completement avec cette for- 
ce agissante» (Essai sur les fondements de la psychologie et sur ses rap- 
ports avec l'étude de la nature). 

CD) El pleito matrimonial (PAnDo, VI, 50). 
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CUERPO. 


Sentir antes de sentir: 
¿esto es nacer o morir? 


MUERTE. 


¿Qué más morir que nacer? 


CUERPO. 


Peligro de muerte tengo 
al primer paso que doy. 


ALMA. 


¿Esclava de nadie soy 
cuando a ser señora vengo? 


MUERTE. 


Sí, porque así te prevengo 
las miserias de tu estado. 


PECADO. 
Sí, que es delito heredado. 
CUERPO. 
¡Mortal, oye! 
ALMA. 
¡Humano, advierte! 
CUERPO. 
Tu primer paso es la muerte, 
ALMA. 
Tu origen es el pecado. 
La expresión «sentir antes de sentir» sólo se aclarará te- 
niendo en cuenta la idea que tiene Caiderón del tacto como 


sentido primero, como «sentido del sentimiento», en lo que me 
parece que hay una clara alusión a la cinestesia de la moderna 


pe de Puan 
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sin mí del no ser al ser? 
¿Quién me dió ojcs para ver? 

e ¿Quién oídos para oír? 

¿Quién tacto para sentir? ed 
¿Y sobre oler y gustar, 1510 
vida para respirar 

y alma para discurrir? 

¿Quién soy? Pero ¿qué sentido 
podrá decirmelo hoy, 

si para saber quién soy 

fuerza es saber quién he sido? 

Y esto está tan escondido ! 
al primer discurso humano, | 
que investigarlo es en vano; 
pues si quien a mí sin mí 

me hizo, no me informa aquí 
a mí de mí, será llano, 

de ansias mis discursos llenos; 
terne mi discurso atrás; 

pues cuando sé de mí más 

es cuando de mí sé menos, 


— 
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¿Quién eres, 

Pintor, de tanto poder, 

que, dando ser al no ser, 

diciendo a voces estás 

que eres más y vales más, 

pues muestra el Ser que mantienes 

que Tú de nadie le tienes 

pues a todos se le das? E 


e 


(8) Panpo, 1, 377-378. 
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El paso del no ser al ser, en el ser contingente, se hace con 
él, pero sin él. La información suprema sobre el ser del hom- 
bre ile ha de venir, al propio hombre, de Dios. El, por sí mis- 
mo, no puede aclararlo, porque desconoce su verdadero ori- 
gen, no sabe «quién ha sido». Por eso, si Dios no le informa, 
«cuando sé de mí más—es cuando de mí sé menos» (9). Este 
saber de sí y por sí mismo es el que el hombre ha perseguido 
vanamente desde el Renacimiento, y así todo a lo largo de la 
Historia. . : 

Al brotar en el mundo, el hombre siente al mismo tiempo 
felicidad y desgracia acechándole; siente el gozo de ser y el 
dolor de ser para morir. Compárense estos sentimientos en los 
dos pasajes siguientes: 


Ya que vemos, claros días, 
en busca de aquella voz, 

que dulcemente veloz 
vuestras dichas y las mías 
del no ser al ser eleva, 

sin ver a quién se le debe, 
pues sólo un sea nos mueve, 
sólo un hágase nos lleva (10). 


Y este otro (11): 


FUROR. 


Ya que quietamente inquieta 
la quilla está sobre el ferro, 
conmigo al esquife venga 

ese mísero cautivo, 

y, amarrado a la cadena, 
arrastre tras su Malicia 

sus Afectos y Potencias. 


(9) Esto coincide con las palabras de HEIDEGGER: «En ningún tiempo 
se ha sabido tanto y tan diverso del hombre como en el nuestro... Pero tam- 
bién en ningún tiempo como en el nuestro se ha sabido menos lo que el 
hombhre es. Nunca ha sido el hombre más problemático que ahora» (Citado 
según el P. ITURRIOZ, El hombre y su metafísica, 11). 

(10) El divino Orfeo (Panpo, VI, 243). 
(11) El laberinto del mundo (Pano, VI, 405). 
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HOMBRE. 


Si esto es nacer a morir, 

siendo en metáfora nueva. 

de su bajel las entrañas 

las que en su seno me engendran, 
con cuyo dolor de parto 

la humana naturaleza 

me aborta, ¡paciencia, cielos! 


Los CUATRO CAUTIVOS. 


A ¿Quién ha de tener paciencia? 
PRIMERO. 
¿Si vil? 
SEGUNDO. 


¿Si esclavo? (12). 


TERCERO. 
¿Si errado? 


CUARTO. 


¿Si abatido a verte llegas 
hoy con todos tus afectos? 


HOMBRE. 


Ya lo veo, y pues es fuerza 
que el hombre a que muera nazca, 
nazca ya para que muera. 


Este doble peso de la vida humana se manifiesta como dua- 
lismo, al estudiar la naturaleza del hombre. 


b) LA NATURALEZA HUMANA. 


No nos parece que Calderón fuera pesimista en su idea de 
la naturaleza humana, como Gracián, por ejemplo, al modo 
que, de pasada, deja entender Behn (13). Lo que sí parece claro 


(12) Texto: Si es esclavo. 

(13) En su libro Die Wahrheit in Wandel der Weltanchaunung (Ber- 
lín, 1924) escribe: «... como Calderón contesta Hobbes: homo hominis lupus» 
(pág. 206). Y más adelante añade que Calderón y Shakespeare habían con- 
cebido al hombre cual naturaleza viciada y como fiera desaherrojada (pá- 
gina 236). Estas son afirmaciones gratuitas mientras no se citen los textos 


que las avalan, El sentido de la miseria y la dignidad humana, de que des- 
pués habla, lo contradice. 


ni 


> 
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es la radical dualidad de la humana naturaleza, ya reconocida 
por Margraff (14): «En la concepción de Calderón sobre el hom- 
bre y la vida humana se muestra un profundo dualismo. Mien- 
tras él alaba, por un lado, con las más aitas imágenes, la dig- 
nidad y primacía, que distinguen al hombre de todas las de- 
más Criaturas, declara, por ctro lado, con las más elocuentes 
palabras, la brevedad del ser terreno, la nihilidad de toda apa- 
riencia terrena y la raíz angélica que el Creador le ha mostrado 
en el entendimiento humano, mientras nos hallamos en el 
viaje de esta vida terrena.» 

Y, asimismo, Píandl (15): 

«Entre ambos (el príncipe del bien y del mal) está el hom- 
bre, regido por su mundo interior hecho visible alegóricamen- 
te y decidiendo según su libre arbitrio.» 

Esta dualidad se pone de manifiesto al determinar Calde- 
rón el compuesto humano. Ante todo, este compuesto ya es 
dual: cuerpo y alma. En el alma entran potencias y sentidos, 
juntamente con el cuerpo. La insistencia de Calderón sobre la 
separación del alma y cuerpo está en relación con todo el afán 
de contraste, característico del barroco, y aun la absoluta se- 
paración cartesiana. Pero, en éste como en otros casos, la tra- 
dición escolástica y el dogma preservan a Calderón de una 
exageración dualista, como la de Descartes y los cartesianos. 

Una expresión dualista semejante a la de Pascal (16) es la 
siguiente: 


¿... cómo esta Cruz es arco, es pasadizo, 
por quien llega al Empíreo con la frente, 
a mi pesar el corazón humano, 

una vez casi Dios y otra gusano? (17). 


(14) MARGRAFFE, 39. 

(15) PranDL, 483: Historia de la Literatura nacional española en la Edad 
de Oro. Traducción del alemán por cel Dr. D. Jorge Rubió Balaguer. Barce- 
lona, 1933. 

(16) «Juez de todas las cosas y gusano imbécil de la tierra; depositario 
de la verdad y cloaca de incertidumbre y error; gloria y vergúenza del uni- 
verso» (Pensées, sec. VIII, 434). 

(17) EL Divino Jasón (Navidad y Corpus Christi festejado por los mejo- 
res ingenios de España... Recogidos por Isidro de Robles. Madrid, 1684). 
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Aunque en esa elevación a «casi Dios» interviene la gra- 
cia (18): ) 


El hombre, que era mortal, 
aliento de vida toma, 

que eterno será si come 
ese Cordero Zagal. 


Este carácter angélico del hombre es ya señalado por Mar- 
graff: «Está a poca distancia, bajo el Angel» (19). Lo que pue- 
de comprobarse literalmente. Habla el Furor: 


¿A quién no pasma y eleva 

soplo que a polvo deshace, 

ser scplo que al polvo alienta? 

¿Y más exaltarle a tanta 
dignidad como que seta 

tan poco menos que el ángel? (20). 


Lo mismo en «El pleito matrimonial», pero en pasaje aña- 
dido por Zamora. Dice el Cuerpo al Alma: 


... que si fuí nada sin ti, 
desde que te conocí 
poco menos que ángel soy (21). 


Si el alma hace casi ángel al hombre, el cuerpo le hace 
bruto. Habla el demonio: 


Si como a Culpa te invoco, 
de ser la Culpa hechicera 
David me dará el apoyo, 
diciendo que por la culpa 
es bruto el hombre (22). 


La dualidad humana es patente en estos pasajes, y también 
la dignidad del hombre, contra lo que antes leímos en Behn 


(18) Ta. (Ibid, 26). 

(19) MARGRAFFE, 41-42, 

(20) La redención de cautivos (PANDO, V, 399), 
(21) PaAnDo, VI, 52. 

(22 Andrómeda y Perseo (Pano, IV, 246). 
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sobre el pesimismo calderoniano; dignidad que se apoya sobre 
todo en el hombre mismo: 


. porque nadie vale más 
. al hombre que el hombre mismo (23). 


3 La dignidad crece, naturalmente, por cobra de la gracia, y 
| por la familiaridad del hombre con lo sobrenatural, en lós au- 
tos sacramentales. En este sentido se expresa Lluch (24): 

«Lo mismo ocurre (lo mismo que en el Renacimiento, esto 
es, antropcformizarlo todo), aunque por otros motivos más no- 
bles, los motivos teológicos, en el auto calderoniano; el hom- 
bre—la naturaleza humana—no sólo recibe el pleito homenaje 

E de toda la creación sensible, sino que llega a vencer y a domi- 
nar a todo el universo suprasensible, luchando incluso a bra- 
zO partido con él, como Jacob con el ángel, supuesto que ya 
con figura humana es dominable por el hombre. Y cuando no 
lo sea por la sola fuerza humana, vendrá en su auxilio la gra- 
cia. Y toda la creación será no más la corte del hombre; la cor- 
te al modo español, es decir, todo en torno al rey, como lcs pla- 
netas alrededor del sol; en este caso alrededor del hombre, casi 
convertido en Dios, pues hasta Dios se hace hombre por amor 
al hombre.» 

El pleito homenaje de la Naturaleza al hombre puede leerse 
en varios autos, como se ofrece en «El veneno y la tríaca» (25). 
Aquí se presenta a la gran Naturaleza, personificada en una In- 
fanta, como heredera del imperio de Dics en el mundo. La dig- 
nidad del hombre proviene, pues, de su filiación con la divi- 
nidad o de su semejanza con ella. Es digno el hombre en cuan- 
to «hijo de Dios» y «semejante a Dios», por su alma; pero esta 
dignidad se pierde por el pecado, que borra esa semejanza y 
reniega de la filiación divina, rebajando al hombre al nivel del 
bruto. No tiene, por esto, justificación que la Naturaleza Hu- 
mana se complazca en sí misma vanidosamente, como ocurre 
en un pasaje de «Andrómeda y Perseo» (26), pues como se ex- 


(23) La lepra de Constantino (Panpo, IV, 81), 

(24) LLuch, 14: «El auto sacramental» (en Revista de Educación, núme- 
ro 35. Noviembre de 1943), 

(25) PaAnDo, IV, 203-209 y 221-223, 

(26) PANDO, IV, 240. 
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presa en «La vida es sueño», no hay por qué gloriarse de una 
perfección que goza sin ser suya (27): 


AGUA. 


En este cuajado vidrio 

del agua que el valle inunda 
puedes verte al natural 
retratado. 


HOMBRE. 


¡Oh sabia! ¡Oh suma 
Omnipotencia! ¿Yo soy 
aquel que allí se dibuja? 
Como aquellos que hasta aqui 
no llegué a mirarlos nunca; 
son los ojos que lo ven, 

los labios que lo pronuncian. 
Y así las demás facciones 
otra vez repite, y muchas, 
que es verdad que soy la obra 
que la Potencia Absoluta 
guardó para la postrera. 
¡Qué fábrica tan augusta! 
Si fuera primera no 

llegara a tener segunda. 
Dices bien, la más perfecta 
criatura soy. 


ENTENDIMIENTO. 


Es, sin duda, 

supuesto que el Hacedor 

te hizo a semejanza suya. 
Pero si de El recibiste » 
la perfección que te ilustra, 
¿de qué te glorias, supuesto 
que la gozas sin ser tuya? 


Pero la dignidad del hombre en gracia no es sólo una vana 
complacencia suya, sino que es así reconocido objetivamente. 


(27) Pano, VI, 23. 


ORIGEN, NATURALEZA Y DESTINO DEL HOMBRE 539 


s Lo reconocen la Culpa y el Pecado. En el auto «Lo que va del 
hombre a Dios», la Muerte comunica a la Culpa que Dios ha 
E dejado al hombre por dueño del orbe. Y la Culpa ccntesta (28): 


CULPA. 


También lo sé, 

y que al barro, al lodo, al cieno 
tanto eleva que le hace 
sustituto suyo, ¡cielos! 

¿Al hombre tantos favores? 
¿Al ángel tantos desprecios? 
Que por el hombre padece 

y no por el Angel. ¿Fueron 

los Angeles más culpados 

en su delito primero 

que en su primero delito 

los hombres? No, pues tuvieron 
ansias de ser como Dios 
entrambos, ¿pues cómo a ellos 
salva y a nosotros no? 


La cuestión sigue largamente, entre las figuras del auto, don- 
de la Naturaleza Humana aparece como esposa del Hombre, va- 
cilante entre el placer y el pesar, compasiva con el pobre, y 
donde el tema de la dignidad se mezcla con el de, la tristeza 
e inanimidad del hombre, según el libro de Job. 

El Pecado reconoce la dignidad del hombre en «El pleito ma- 
trimonial» (29) y en «El pintor de su deshonra» (30): 


PECADO. 


. en la Scberana Idea 
de Dios miré la pintura 
del alma hermosa del hombre, 
cuya gran belleza, cuya 
perfección había de ser, 
al cuerpo mortal conjunta, 
Humana Naturaleza, 
reina del mundo absoluta. 


rn. nnonnoos..orrsrarassssirsrsrr$. .....o 


(28) Panpo, III. 16 y siguientes. 
(29) Panpo, VI, 47. 
(30) PanNDo, 1, 373. 
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> En «La vida es sueño» se AICC 08 pasajes en que 
se ofrece el contraste de la miseria y la dignidad humanas (31). 
Muy especialmente debe consignarse el pasaje en que los ele- 
mentos notan la palabra de Dios, que al crear tedo dice hágase, 
mientras al crear al hombre dice hagamos. «Esto es evidente 
indicio—observa el Fuego—que puso en él más cuidado que en 
todo» (32). ! ó 
Esta dignidad, corregida por la finitud del hombre, se des- 
envuelve en la armonía de los contrarios, tan cara a ia época. 
Así puede leerse en un bello soneto, en que la Naturaleza Hu- 
mana, reflexionando, corrige su propio desvanecimiento (33): 


. 


s 


NATURALEZA. 


Dulce paz, dulce guerra, que a porfía, 
en lid amiga, en amistad opuesta, 
conserváis esta fábrica compuesta 

en número de métrica armonía. 

Feliz yo, a quien tu albor ofrece el día, 
tu céfiro el halago de la siesta,. 

tu orilla el de la tarde y tu floresta 

el blanco lecho de la noche fría. 

Feliz, digo otra vez y otras mil veces 
quien tal por tal unión y tai belleza 
posee fiel, mira alegre y goza ufana. 
¡Mas, ay discurso, que me desvaneces. 
si no puedo, aunque soy Naturalezs, 
dejar de ser Naturaleza Humana! 


(31) Clásicos castellanos, 69, 215-217 y 211-212, 
(32) Clásicos castellanos, 69, 199-200. 
(39 La cura y la enfermedad (PANDO, VI, 297) 
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La simbolización de esta doble vertiente celeste y terrena, 
que da al hombre la composición de su naturaleza, se da en el. 
árbol, pues ambos, «si tienen por padre a Dios, tienen por ma--* 
dre a la tierra», y además de su analogía de posición y compo- 
sición cfrecen la analogía moral de sus buenas o malas obras 
o frutos. Bajo la triple apelación a Platón, San Marcos y San 
Mateo, Calderón recoge en un largo pasaje de una loa esta sim- 
bología arbórea del hombre (34). ¡ 

En el levantamiento de la tierra al cielo, a la palabra de Dios, 
estriba la dignificación de la naturaleza humana: 


PADRE. 
De la tierra alzad, amigos. 


ADÁN. 


Sí haremos, pues tú lo mandas, 
porque se vea en aqueste 

rasgo de piedad tan vana, 
que los que a servirte llegan 
de la tierra se levantan (35). 


Este alzamiento se verifica por la llamada de la Gracia, y 
quien introduce al hembre en la Ley de Gracia es Jesucristo. 
Es la llamada a la Jerusalén celestial, «que verás dibujada—del 
Celestial Pincel—en bosquejos, si acaso—la Apocalipsi lees». El 
tema se une, en largo romance de heptasilabos, a la idea de la 
3alvación por la fe y las obras, tan debatida en Trento (36). 

Pero mientras el hombre, levantado por la Gracia, sube y se 
santifica, el hombre abatido per la Culpa duda y gime. Calderón 
tiene predilección marcada por las lamentaciones de Job, y así 
hace decir al Género humano (37): 


GÉNERO HUMANO. 


Perezca, Señor, el día 
en que a este mundo nací; 
perezca la noche fría 
en que concebido fuí 
para tanta pena mía. 


(34: ¡oa de La humildad, coronada de las plantas (Pano, V, 70-72). 
(35) La siembra del Señor (Pawno, VI, 266). 

(36) Psiquis y Cupido (PANDO, II, 60-62). 

(3D) El primer refugio del hombre (Panno, VI, 133). 
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AQ . Otras lamentaciones de este tipo se repiten en los autos, pero 

| sin mayor novedad. Surgen incluso bellos símboles de la Natu- 
raleza Humana, como el de Noemí, la Amarga y antes la Her- 
mosa, en el auto «Las espigas de Ruth», de tan emocicnado 
lirismo (38): Í- ab 


Supongamos después de esto ole ; 
que (en) Noemí, un tiempo la Hermosa - do 
y ya la Amarga, sintiendo > 
por dondequiera que va E 
hambre, sed, calor y hielo, 
representada la Humana 
Naturaleza está: luego 
en Ruth su hija, y no su hija, 
supongamos un supuesto 
e tan divinamente humano 
que, sin negar lo primero, 
que en lo humano sea su hija, 
goce de tal privilegio 
que en lo divino parezca 
que lo es y deja de serlo. 


Margraff ha intentado una lista de los autos en que el hom- 
bre es ensalzado y degradado. Pero tal lista no puede conside- 
rarse válida, ya que ofrece numerosos defectos (39). 


(38) Panbo, VI, 375. 
(39) En mi tesis doctoral he rehecho esta lista, purgándola de errores. 
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En general, la limitación del hombre se refiere a las concep- 
ciones siguientes de la vida humana: 


1.—De la vida como flor: En «El Gran Teatro del Mun- 
do», «159: 

2.—De la vida como viaje: En «El año santo de Roma», II, 181. 

3.—De la vida como nave: «En «La semilla y la ciza- 
Pa, US 

4.—De la vida como caza: En «El verdadero dios, Pan», 
TIT, 252. 

5.—De la vida como sueño: Tema general del auto y la co- 

media del mismo título. 


Por otro lado la limitación del hombre tiene una necesaria 
dimensión metafísica, como ser contingente, que nace y se se- 
pulta en un peñasco (40), que despierta a la muerte (41), que 
es preso (42), que'es atacado por las enfermedades (43), y oscila 
entre el contento y el pesar (44). De aquí la miseria humana, 
la poguedad e inanidad esenciales de la humana naturaleza, a 
que nos referimos antes; si bien el reconocimiento de esta fini- 
tud va siempre en Calderón, como en San Agustín y Santo To- 
más, referida a lo eterno: «El drama de Calderón—escribe el 
conde de Schack—rebosa de profundos pensamientos y nos 
ofrece el espíritu como una manifestación de lo eterno, opo- 
niéndole lo finito, que desaparece para dejar sitio a la eterni- 
dad» (45). 

Esta larga relación de loas y lamentaciones desenvuelven 
siempre la misma idea, y su variedad sólo obedece al ropaje poé- 
tico. Filesóficamente, no es necesaria una enumeración exhaus- 
tiva. 

De sus referencias se desprende que, por encima de la con- 
cepción dual, Calderón establece una armonía entre el alma y 


(40) El año santo de Roma, IV, 181. 

(41) El gran teatro del mundo, I, 144. 

(42) El indulto general, II, 80. 

(43) La cura y la enfermedad, VI, 112, y El tesoro escondido, 1V, 378. 
(44)  Ibid., 207. 

(45) Historia de la literatura y el arte dramáticos en España, t. IV. 


el cuerpo, armonía que constituye al nstituye al hombx 
como microcosmos, en correspondencia con / 
también armónico, y cuya armonía n ra el «pequeño mundo» Gel 
hombre reproduce Integra (48. 
Esta armonía se basa en que el hombre participa C e las cua- 
lidades de tcdos los demás seres creados, como Calderón espe- 
cifica en el auto «Los alimentos del hombre» (4D), que casi lite- 
ralmente traduce Margraff en el siguiente párrafo (48): 
¿Une en su centro todo lo que fuera de él poseen aisladas las 
restantes criaturas, pues no hay nada sobre la tierra que no 
lleve en su ser. Con la piedra comparte el espacio y el peso; con 
el mundo de las plantas, que vive y crece; sentimiento y liber- 
tad de movimiento tiene de común con los animales; en lo su- 
-persensible, que cae más allá, aclara Calderón más adelante que 
el hombre tiene también de común con el Angel, el que piensa 
y conoce, y con Dios mismo comparte la inmortalidad.» 
He aquí ahora el texto de Calderón: 


RAZÓN. 


Y la razón para esto 

fué (que) si a ellos les dió el instinto 
darle a él entendimiento, 

con tantas prerrogativas, 

para ser mundo pequeño, 

como que no hay criatura, 

no sólo en la Tierra, pero 

aun en el Cielo, de quien 

no ncs hubiera compuesto. 


(46) También LerBwtz admite que cada mónada reproduce la armonía 
total dei universo en su unidad: «Además, toda substancia es como un mun- 
do entero y como un espejo de Dios o bien de todo el universo, que cada una 
expresa a sii manera, análogamente a como una misma ciudad es rTepresen- 
tada de distinto modo según las diferentes situaciones del que la mira. Así, 
el universo está en cierto modo multiplicado tantas veces como substancias 
hay, y la gloria de Dios está 1gualmente redoblada por otras tantas repre- 


sentaciones diferentes de su obra.» (Discurso de Metafísica, núm. 9, pág. 79. 
Ver también núm. 16, pág. 92). 


(47) Panno, II, 368-9. 
(48) MARGRAFF, 42-43, 
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Común es, con la insensible 
piedra, que en cualquiera centro 
ocupa lugar, común 

con el tronco; y demás desto 
con las plantas, en que nace 
y Crece; con la ave luego, 

y los demás animales 

en el vital sentimiento; 

con el ángel, en que entiende 
y discurre; y si me elevo 

a más, diré que cen Dios, 
pues a semejanza hecho 
suya, en la porción del alma 
con él conviene en lo eterno: 
y pues, en lugar de instinto, 
elevó Dios su talento 

a distinto, con que puede 
entre lo malo y lo bueno 
elegir con albedrío, 

para su merecimiento 

lo mejor, piedad fué suma 

la libertad de su genio, 

para que, bien aplicado, 

con la esperanza del premio, 
nazca, crezca, viva y obre 
por actos de entendimiento. 


Pero aparte de todo lc común que con todos los seres tene- 
mos, el hombre—casi ángel —tiene el entendimiento que le eleva 
sobre ellos. Se conserva con esto el dualismo y se hace total la 
armonía: el hombre es un medio entre dos mundcs, el terreno 
y el celeste, abarcando la doble vertiente espiritual del Uni- 
verso (49): 

«El hombre está, pues, en la frontera de dos mundos, forma 
entre los dos el intermedio, pues a ambos pertenece. Aquí da el 
poeta un pensamientc preferido de la fiosofía antigua y me- 
dieval, en la expresión del hombre como microcosmo, designado 
como un compendio de todo el Universo.» 

La idea del hombre como microcosmo se convierte en Cal- 
derón en un verdadero tópico, que se repite muchas veces sim- 


(49) MARGRAFFE, 43. 
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Llega a concebirse el hombre mismo como centro de todo. 
su pequeño mundo (52): 


HOMBRE. g 


Si mis sentidos me llevan 
tras sí, ¿qué puedo yo hacer? 


GRACIA. 


No irte tras tus sentidos, 

sino obligarlos a que 

ellos se vengan tras ti, 

que para eso el Hombre es Rey 
de todo el pequeño mundo 

de sí mismo. 


Por esto Calderón ve la fábrica humana como una armonía 
de diversos elementos (sentidos, potencias), que han de guardar 
su equilibrio y jerarquía. La alteración de la fábrica produce 


desorden metafísico y moral. En este sentido habla el Enten- 
dimiento (53): 


(50) «El pleito matrimonial» (Clásicos castellanos, núm. 74, pág. 67). 


(51) El árbol del mejor fruto (PANDO, II, 274). Véase también El diablo 
mudo (Pano, VI, 182-3). 


(52) El jardín de Falerina (PAnDo, V, 182). 
(53) Loa de Mistica y real Babilonia (Panno, V, 246-7). 


En otras ocasiones se imagina todo el hombre como «un ins- 
trumento de organizados sentidos», 
ponde al sentido armónico del microcosmos. La alegoría está 
utilizada como ejemplo por Salomón, en «El árbol del mejor 
fruto», para probar que de una causa pueden seguirse dos efec- 
tos, y que de la Causa de causas pueden seguirse todos los efec- 
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quedó el barro organizado 
y al Alma, noble concepto... 
de su Supremo Saber, 
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“y haciendo más caso de ellos, - 
a mí me arrojó. del pecho. 
Erró contra su Criador, 
y no es muy dudable el yerro' 
si halagó a la Voluntad 


y arrojó al Entendimiento. 


Desde entonces (¡qué plas y iplamád 
a la desnudez sujeto; 

'si le miro, a mí me miro; 

si le veo, a mí me veo. 

Y no es mucho, siendo yo 

quien probó el desdén primero 
que el Entendimiento ande 
pobre de merecimientos. 


tos, aun contrarios (54): 


(54) 


SALOMÓN. 
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el Hombre es un instrumento 
de organizados sentidos, 
destemplados por momentos; 


Panpo, 11, 237, 


alegoría musical que res- 
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(porque el Organo templado 

no ha menester suplimiento), 

si se pone ante los ojcs 

el cristal, que sube es cierto 

la cuerda, y que ella disuene 

por lo alto; y así, vemos 

que a uno. da lo que a otro quita 

por la razón del exceso 

en uno, y por la razón 

de la falta en otrc, y siendo 

como es suplimiento el uno, 

y el otro sobra, bien pruebo 

el que se puedan seguir 

de una causa dos efectos, | 
y si a otra causa de causas | 
pasara, que vieras creo, 

Astrea, que efecto no hay 

en cuantos el universo 

centrarios tiene, que della 

no dependa. 


AAA 


La armonía puede romperse, si el hombre se desgarra del 
concierto universal de los seres o escinde su mundo interior. Esto 
puede ocurrir por su soberbia, cuando intenta penetrar los se- 
cretcs divinos, y en lugar de seguir fielmente la pauta musical, 
quiere demoníacamente entenderla. Así se expresa el Angel en 
«La torre de Babilonia», dirigiéndose al hombre (55): 


(55) PannDo, TIT, 402-3. 


' 
¿ 
. 


ORIGEN, NATURALEZA Y DESTINO DEL HOMBRE 


ANGEL. 


¿Cómo lo puedes negar, 
disforme monstruo feroz, 
si este prodigio del mundo, 
del cielo esta permisión, 
en tantas lenguas publica 
el castigo de tu error, 
siendo figura esta torre, 
que el viento desvaneció, 
de todcs cuantos soberbios, 
con osada presunción, 
pretenden examinar 
secretos que guarda Dios? 
Oye el cómo, por que sepas 
cuánto misterio encerró 

de castigo, y cuánto ejemplo 
para los que viven hoy. 
Llegar a tocar el cielo 

tu soberbia presumió, 

y pisar la azul campaña 
de la Esfera Supericr, 

Ver quisiste la materia 

de que ellos compuesto son; 
y de que también compuestos 
son estrellas, luna y sol. 
Por cuya causa, enojado 

el Cielo te confundió, 

para enseñar que ninguno 
se atreva con ciego error 


más que a admirar sus secretos, 


pero a examinarlos, no. 
Pues el día que El dijese 
(mira qué ejemplo te doy), 
tomando especies de pan, 
aquí en cuerpo y alma estoy, 
se ha de creer de tal suerte 
que ningún sentido, no, 

se ha de atrever a dudarlo, 
ni el gusto por el sabor 

de pan, ni el tacto tocando 
pan, ni por tener olor 

de pan tampoco el oifato, 


sin oler, gustar, , ollo lob 
ni ver e es verdad 0 m0; 
pues aquel que lo are, 
ys como tú intentaste doy, obasia 
A : ver los cielos, ése hará e y 
torres. contra el mismo da »b - 
y merecerá el castigo ' 
que tu culpa mereció. 
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Pero si el hombre sabe que «no hay sabio —que no ignore más 
que sepa» (56), y cumple su papel de intermedio, guardará el 
concierto de los universos celeste y terreno. Su misma presencia - 
será un reflejo de la armonía de su microcosmos; en este sen- 
tido: 


' 
b 


a 


La buena presencia es 

el sobrescrito primero 

de las cartas de favor 

que escribe piadoso el cielo 
encomendando a quien quiere ! | 
que gane el primer Afecto 
de los demás (57). 


La armonía universal lleva a metáforas astronómicas, en 
que la luna puede ser viva imagen del Alma, y con ello de toda 
la humana naturaleza. Así, en «El verdadero dios Pan» (58): 


PAN. 


. en el místico sentido, 
que es en el que aquí se habla, 
en particular la luna 
es viva imagen del alma, 
con que en común lo es de toda 
la Naturaleza Humana. 


roo... oorsaassa9$ —$oanoos+sSs$5s.snnoossS$$ ooo... 


(56) Los misterios de la Misa (Panpo, 11. 294). 
(57) Los alimentos del hombre (Panpo, 111, 275). 
(58) PaAnpo, III, 51-52, 
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NOCHE. 


Pues ¿cómo 
se ajusta su semejanza 
del Alma y Naturaleza 
triforme deidad (59), que vaga 
en cielo, tierra y abismo, 
siempre es una y siempre es varia? 


PAN. 
¿La luna no €s en el cielo 
astro? 
NOCHE. 
SÍ. 
PAN. 


¿Para que el alma 
a El suba a ser astro, Dios 
no la cría? 


NOCHE. 


SÍ. 


PAN. 


¿No anda 

siendo forma la materia 
del embrión que la abraza, 
en desiertos de la vida 

y metáforas de caza, 

toda sobresaltos, toda 
fatigas, penas y ansias? 


NOCHE. m 


No lo niego. 


(59) Se refiere a la triple representación pagana de la Luna, como astro, 
como Diana y como Proserpina. 
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PAN. 
Ya viadora 
en la Tierra, ¿no se halla 
tan dueña de su albedrío, 
que está en su mano el que vaya 
a ser luminosa estrella 
en esas esferas altas, 
o ser al profundo abismo 
triste Proserpina infausta? 


NOCHE. 


Todo lo concedo. 


PAN. 


Luego 

en el Cielo, en la campaña . 
y en el abismo, no mal 

se semejan y retratan 
Diana, Luna y Proserpina 
en tres estados de un alma, 
pues naciendo para el cielo 
vive en la tierra obligada 

a subirse a ser estrella 

o reducirse a ser ascua. 


De esta manera, en el mismo carácter esencial de la Huma- 
na Naturaleza, como intermedio y compuesto dual, se marca 
su destino: «Subirse a ser estrella o reducirse a ser ascua.» Y 
en ella va el destino total del hombre. 


C) DESTINO DEL HOMBRE 


Cuerpo y Alma encierran en esencia su destino: el Cuerpo 
vuelve al polvo, el Alma sube a ser estrella o baja a ser ascua, 
según la metáfora calderoniana. Siendo el hombre un ser dual, 
no tienen los elementos del compuesto un destino unívoco; pero 
verdadero destino del hombre es aquel de su parte más noble, 
que le hace «casi ángel» y no bruto. Hasta la Culpa le recuerda 
al hombre su carácter celeste (60): 


(60) La nave del mercader (PaAnno, I, 238). 
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Hombre de tierra terreno, 

sabe que también ha habido 

Hombre de cielo celeste, 

y si tú con albedrío, 

siendo terreno, te unes 

al Celeste, ten creído, 

que a celeste de terreno 

subas, y él agradecido, 

a terreno de celeste 

baje; con que a un tiempo mismo 
serán, en un lazo de hermandad unidos, 
Divino el humano, y humano el Divino. 


Porque, al fin y al cabo, si el hombre es cápaz de culpa, es 
en virtud de su misma humanidad. La culpa es la sombra del 
Alma, la enfermedad típicamente humana, y cuya causa está 
en el hombre mismo (61): 


Decís bien; cura soy 

ni enfermedad, supuesto 

que uno y otro de mí pende 
mi enfermedad, pues la siento 
tan arraigada en el alma 

que a cada parte que vuelvo 
los ojos, sin que la vea 

otro, con mi culpa encuentro, 
siendo la sombra del alma 
como otras lo sean del cuerpo. 
M1 Cura, pues, de mí consta, 
si sé aplicarme el remedio 

de lágrimas y suspiros 

con que enternecido el Cielo 
de mí se duela: y así 

volved a decir, os ruego, 

la interrogación glosando 
con afinativo acento. 


(6D) La cura y la enfermedad (Pano, VI, 214-5), 


la Naturaleza bella, k 
pues ya sabe SU] Y xlgad, 
ls ( ¿cómo ha de | : ella ca end sas Ñ 
¿O la cura y la arena A 1 
¿Y 919 9b sidmoH Ad: 
- Angustias y estrechas tinieblas padece el hombre en culpa, 
j porque ve zozobrar su destino celeste. Pero es stas an ansias sen el 
antídoto de la culpa, ya que (62): . : 9UP 
En las padecidas ansias A Y 
que el hombre en su culpa engendra, 
los ceños de Dios no son 
castigo, sino clemencias; 
pues nunca llega el castigo 
adonde la culpa llega. 


a 


Por esto la Culpa es equiparada a la Muerte, cuyas obras y 
símbolos se confunden en los autos, ya que es muerte del alma, 
que con ella corre peligro de anular su divinidad. 

Pero, aun en este caso, y cuando el alma baja, réproba, al 
Infierno, no termina aquí, como el cuerpo. Este vuelve al polvo 
y con él cuanto hay en nosotres de mundanidad. Nótese que no 
es el cuerpo sólo, sino nuestro papel entero en este mundo lo 
que desaparece. Esta es la igualdad final de las Danzas de la 
Muerte en el Medievo, que repercute en Calderón. En «El Gran 
Teatro del Mundo» dice el pobre Rey: 


Ya acabado tu papel, 

en el vestuario ahora 

del sepulcro, iguales somos; 

lo que fuiste poco importa (63). 


Sobre esta inanidad del hombre en el mundo versa la la- 
mentación y la melancolía barrocas, en torno a las Postrime- 
rías, no sobre el—siempre a salvo —destino sobrenatural del 
hombre. 

Aquí es donde la queja humana alcanza dimensión patética. 
El hombre sale a gozar «la brevedad del día»; nace lleno de an- 


(52) La devoción de la Misa (Pano, III, 165). 
(63) Panpo, 1, 161. 
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sias y miserias, pasando «de un sepulcro a otro sepulcro». Pero 
en esta desesperación el hombre ha oído voces angélicas, que 
le conducen al verdadero «fin para que fué creado», 


. -———¡Oh, si de aquellas voces, 

en ecos repetidos, 

otra vez escuchara los acentos, 

y halagando veloces 

la paz de mis oídos, 

se articularan otra vez los vientos 
en humanos concentos, 

diciéndole a mi engaño 

la voz de los oráculos divinos! (64), 


Todo el camino del hombre por este mundo, donde para él 
«no hay descanso» (65), es un largo peregrinaje; el Cuerpo y 
el Alma batallan, porque su distinto origen los lleva a fin dis- 
tinto, «él por volver a la Tierra—y ella por volver al Cielo». El 
centro de la tierra «tiene violento» al Cuerpo, «hasta que vuel- 
va a cobrarle,—cuando en cenizas resuelto,—entrañas que fue- 
ron cuna—le sirvan de Monumento». 

Siendo este tránsito, peregrinaje, lo que importa es el desti- 
no, y cuál sea el «camino mejor y más cierto» para llegar has- 
ta él. Por ello no debe adscribirse el hombre a su mundanidad. 
Las cargas y bienes de esta vida son secundarics, ya que: 


... ni el César mismo 

nace solamente a serlo, 

ni el Señor, a ser señor, 

a lucir el caballero, 

el soldado a dar victorias, 

el ministro a dar consejos, 

el estudioso al aplauso, 

el político al gobierno, 

el oficial al sudor 

ni el mendigo al desconsuelo; 
todos nacen a otro fin, 

que es, si lo examinan cuerdos, 
servir a Dios y gozarle (66). 


(64) El año santo de Roma (Panno, II, 131). 
(65) Así dice el Género Humano en La redención de cautivos (Pan- 


DO, 5, 403). 
(66) El año santo de Roma (Pano, II, 185-6). 


0108. arica ace OMA ad le 5 
de su ser hijo de Dios, hecho a su imagen ys sem 
que consiste en servir y amar a Dios. Pero para paa prats 1, 
que culmina en el gozo de Dios-la ptos hegitfica—, es preciso 
servirles  : , E) Pra - > 


servirle, dije primero, 
> - porque para amar gozando 
se ha de merecer sirviendo. 


He aquí el principal empleo de la vida, el que muchos des- 
cuidan: servir a Dios, para luego gozarle con amor. Aquí no hay 
engaño ni fugacidad. El lamento barroco recae sobre las glo- 
rias del mundo, a las que el Renacimiento había adscrito al 
hombre con exceso. Estas glorias pasan como la fior que «da al 
tiempo edades de nácar—cuya pompa de rubies—fué vanidad 
de esmeraldas»; pero nace de la sombra y fallece con ella, en 
palabras de Job (67). 

Toda la fábrica del microcosmos —«aqueste reloj humano»— 
se desconcierta. Los sentimientos se pasan y sólo queda el sen- 
timiento de haber vivido: 


¡Quién no hubiera sido, Cielos, 
para no dejar de ser, 

cuando en este trance advierto 
que de todos mis sentidos 

sólo dura el sentimiento! (68). 


El cuerpo de tierra y la mundanidad del hombre—su papel 
en el teatro del mundo—desaparecen; pero su alma—la chispa 
de Dios—es eterna y se hace estrella o ascua. 

Y en este fin supremo estriba la dignidad humana, pues 
Cristo ha redimido al hombre, pasándole «de esclavo a señor» 
para que gobierne este mundo como su virrey, pero sujeto a re- 
sidencia (69). De la propia dual naturaleza, de las dos vertien- 
tes, humana y celeste de su ser, y de esta misión que Cristo le 


(6D) La siembra del Señor (PANDO, VI, 264-5). 

(68) «El pleito matrimonial» (Clásicos castellanos, núm. 74, 68). 

(69) Sobre la redención y la misión que Cristo da al hombre, véase un 
fragmento del auto Lo que va del hombre a Dios (PANDO, III, 12-13), 
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ha confiado, depende el destino del hombre en ésta y en la 
otra vida. 

El hombre que vive consagrado a esta misión no maldice 
sus días y sus noches, sino que, como obra del Señor, le bende- 
cirá: «En el Cielo y en la Tierra»—+te bendigan, Señor, tus obras 
mesmas.» (70). Y esta bendición se dejará oír aun en medio de 
los dolores y privaciones de este mundo (71): 


GÉNERO HUMANO. 


... y pues el Sol trasmontado 
ya en el ocaso se ve, 
mientras al seno llegamos, 
que en el centro de la Tierra 
larga ncche nos encierra, 
dándole las gracias vamos 

en dignas albricias, pues 

no hay para Dios mejor don 
que elevar el corazón. 


FUROR. 
Entrad, villanos, entrad 
en su opaca oscuridad, 
donde enterrados vivís. 
GÉNERO HUMANO. 
Sí haremos, pues padecemos 
el furor de nuestro hado. 
TODOS. 


Mas no porque en este estado 
cautivos tuyos nos vemos, 
dejaremos de clamar., 


FUROR. 


¿A quién, en tormento tanto? 


Tonos. 
Al que es Santo, Santo, Santo. 


(70) El jardín de Falerina (PanDo, V, 175-6, 179-180) 
(1D) La redención de cautivos (Pano, V, 408-9) 
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FUROR. 
Mucho tenéis que esperar. 


GÉNERO HUMANO. 
Mucho, sí, para el deseo, 
no para decir en tanto: 
FUROR. 


¿Qué hay que decir sobre Santo? 


Topos. 


Hosanna in Excelsis Deo. 


Justamente su propia Naturaleza es fianza de la cuenta que 
el hombre dará a Cristo cuando le llame a residencia (72): 


EL HOMBRE. (Hace homenaje al Príncipe-Cristo.) 


Y hago homenaje en tus manos 

de que en tu Nombre le tengo (el orbe), 
para darte cuenta de él 

siempre que en tu voz el eco 

a residencia me llame. 


PRÍNCIPE. 


¿Qué fianza me das de ello? 


NATURALEZA. 


Yo la gran Naturaleza 

con quien casada me veo, 

y tan casada que somos 

los dos un alma y un cuerpo. 


En esa naturaleza esencial, en ser hombre, radica, pues, su 
destino, cualquiera que sea la situación mundana y la tempo- 
ralidad de su vida sobre la tierra. 


EUGENIO FRUTOS. 


(712) Lo que va del hombre a Dios (Panno, III, 13). 
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I. EL TEMA DE LA HISTORIA EN NUESTRO TIEMPO. 


La atención del hombre moderno ha ido volviéndose cada 
vez más hacia lo histórico, hasta llegar a ser la Historia, en frase 
de García Morente, «la ciencia típica de nuestro tiempo». Y no 
sólo ha interesado el ente histórico como objeto de investigación 
científica, sino también en su más profunda problemática de in- 
terpretación filosófica. 

La especulación racionalista, característica de las últimas 
centurias, fué la primera en poner sobre el tapete de la preocu- 
pación filosófica el problema de la Historia. Los historiadcres 
anteriores—escribe E. A. Seligman—contentábanse en su mayor 
parte con describir los hechos de la Historia política y diplomá- 
tica, y, cuando deseaban algo más que la simple exposición de 
lcs hechos, acudían generalmente a la teoría del grande hombre 
oa la más vaga doctrina (ajena aún a una explicación racio- 
nalista) del genio de la época (1). 

Mas para el racionalismo idealista la realidad histórica, con 
su acontecer concreto e irrepetido, tenía que ser la última y 
más fuerte dificultad que encontrara en su marcha ascensional 
hacia la idea pura. El orden histórico—dice Zaragúeta—<se ca- 
racteriza, ante tedo, por su concreción y complicación casuísti- 
ca, provinente de que en cada circunstancia o coyuntura espa- 
cio-temporal se producen—en gran parte a favor del azar— 
complejos de realidades... que tienden a sustraerse más o me- 
nos a la uniformidad propia de las normas generales». 

Tras la filosofía de los siglos XVI y Xvitr, que había plas- 
mado en síntesis racionalistas perfectas, sobrevenía el plantea- 


(1) SELIGMAN (E.): La Interpretación Económica de la Historia. Madrid, 


1929. Pág. 73. 
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miento del último y más intrincado problema para una mente 
idealista: el desarrollo histórico, preñado de azar y de contin- 
gencia, concreto, alógico, refractario a toda estructuración ra- 
cional. Como dice García Morente, «todavía el acontecer en el 
tiempo, la sucesión y vicisitudes de los hechos humanos, queda- 
ban fuera de esa naturaleza racionalizada. Todavía la Historia 
seguía siendo un escándalo para la razón pura, que no podía so- 
meter a sus principios las irregularidades de la vida hu- 
mana» (2). 

Y es Hégel quien resuelve o intenta resolver este problema 
cumbre del racionalismo, coronando así la especulación de su 
tiempo con un sistema que, en frase de Hóffding, «como la poe- 
sía goethiana, concilia lo ideal con lo real, nuestras pretensiones 
con lo que poseemos, nuestros deseos con lo que hemos alcan- 
zado» (3). Por medio de su idea de la razón histórica o dialéc- 
tica, la Historia quedaba prendida en el sistema de la razón 
pura, y sus acontecimientos no serían ya sino la manifestación 
externa de un proceso racional, necesario como la idea absoluta. 

El sentido de la Historia no se deduciría ya de una concep- 
ción providencialista, ni aun siquiera del espíritu del pueblo o 
de la raza, que entrañan de por sí un elemento dado, concreto, 
existencial y alógico por ende, sino que brotaría de la misma 
estructura racional del absoluto en su proceso dialéctico, 

«La nueva Filosofía alemana—concluye Engels—se resumió 
en el sistema hegeliano, en el que por primera vez (y en esto 
consiste su mérito) el mundo entero, natural, histórico e inte- 
lectual, fué representado como. un proceso; es decir, como ha- 
llándose en un cambio, transformación y desarrollo constante, 
en el que se trató de encontrar la trabazón íntima que hace 
de él un todo. Desde semejante punto de vista, la Historia hu- 
mana ya no aparecería como una caótica confusión de arbitra- 
rias violencias condenables ante el tribunal de la razón filosó- 
fica, sino como el proceso del espíritu humano.» 

«El problema del pensamiento era seguir su propia marcha 
progresiva a través de sus vicisitudes hasta buscar la ley ínti- 


(2) García MORENIE: Ideas para una filosofía de la Historia de España. 
Madrid, 1943 Pág. 13, 


(3) HÓFrrpinG (H.): Kierkegaard. Madrid, 1930. Pág. 29. 
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ma. (racional) de estos fenómenos, debidos, en apariencia, a la 
casualidad» (4). 

La realidad histórica fué, pues, la última conquista para el 
sistema de la razón pura. Pero fué también el primer baluarte 
que se resquebrajó en su recinto y la vía de agua por donde su 
armazón unitario vino al fin a pique. Hemos dicho, con Engels, 
que el idealismo alemán culmina en un sistema unitario racio- 
nal (el hegeliano). En realidad, esto no es cierto en toda su ex- 
tensión: En el mismo Hégel late ya un elemento irracional, 
alógico, que se puede admitir como algo existencialmente dado, 
pero nunca comprender en la necesidad de la idea. Ese mismo 
proceso dialéctico, con el rodaje necesario de sus fases, por más 
que queramos vestirlo cen ropaje esencial, tendrá siempre una 
clara significación histórica como si fuera el tributo que la His- 
toria impone, o su protesta latente a ser asimilada en una con- 
cepción racionalista. 

En Schopenhauer, ya mucho más claramente, el ser y la vida 
de este mundo están dominados por una voluntad ciega, por un 
impulso irracional e infeliz que él aún cree superable, por su 
negación, en el plácido y quieto nirvana. 

Y son Nietzsche y Bergson quienes, construyendo ya en 
abierta oposición al sistema racionalista, no sufren ni deploran 
ese último elemento irracional, sino que lo hacen centro de su 
sistema, entregándose a él y creyendo encontrar en su contac- 
to vivo una fuente de conocimiento superior a la razón especu- 
lativa. 

Pero ya mucho antes que éstos, Kierkegaard había puesto 
de manifiesto la crisis violenta del sistema de la razón pura en 
la misma raíz del problema con su preccupación por la exis- 
tencia concreta. 

En un siglo adorador del absoluto racional, de la unidad su- 
perior que ha de conciliar los contrarios y superar las antítesis 
en la marcha del pensamiento especulativo, Kierkegaard, al 
igual que Sócrates, decía de sí, «fué sobre la ciudad ccmo el tá- 
bano sobre el caballo para que no se duerma ni amodorre». 

Suponer el Cosmos y la vida compuestos de elementos orde- 


(4) Vid. EnGeLs: Socialismo utópico y Socialismo científico. Madrid. 1886. 
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nados ya de por sí mismos, desde lcs elementos lógicos hasta la 
existencia concreta y su desenvolvimiento histórico, como ma- 
nifestación fiuyente de un absoluto racional y armónico, es cosa 
fácil desde la abstracción, desde la cátedra. Pero no es nece- 
sario que la investigación concreta ponga de manifiesto hacia 
atrás en la Historia la radical falsedad de la deducción racio- 


nal, ni que la vida la descubra hacia adelante, sino que «en lo. 


más íntimo del hombre habita siempre ja angustia» (5) ante lo 
que existe, y del mismo modo podía no existir, y la contingencia 
y el azar en su evolución y la nada en su fondo. «Cuanto existe 
mé inquieta—dice—, desde el más diminuto mosquito hasta los 
misterios de la Encarnación.» 

Esta preocupación existencial domina a toda la filosofía ac- 
tual y marca la línea de su problemática central. Si se llegó a 
“un punto en que parecía lograda la armonía de un fondo abso- 
luto y quieto, al que todo se había reducido, en los últimos tiem- 
pos hemos vivido las primeras y más recias sacudidas del gran 
ídolo de la razón pura que comenzaba a caer. Sóren Kierke- 
gaard comenzó planteando dificultades; pero nuestros días han 
hecho de esas dificultades sistema, y parece que todavía vivi- 
mos de aquellas primeras convulsiones. Si la moderna divini- 
dad, el absoluto de la razón, costó siglos en ser completada en 
un. sistema omnicomprensivo, no es extraño que duren años los 
primeros clamores de su descrédito, 

Y digo los primeros clamcres, porque todavía estamos en el 
primer orden de ccsas que se subleva contra la inmutabilidad 
esencialista del sistema. Es la existencia concreta, con su des- 
arrollo histórico, lo que hoy protesta y se separa y hasta se hace 
piedra angular de nuevos sistemas. 

La Historia que, como vimos, fué la última conquista para 
la sistematización racionalista, es, casi en seguida, la primera 
en desasirse viclentamente. Pronto se vió—como dice García 
Morente—que el empeño es contradictorio, que un acontecer 
sistemático no es acontecer histórico (6). «Por amplias y flexi- 
bles que sean las mallas de un esquema racional, nunca podrán 
caber en ellas las inimaginables posibilidades que se nos ofrecen 


(5) KIERKEGARD: Die Tagebúcher. Innsbruck, 1923. Pág. 249. 
(6) García MORENTE: Ob. cit. Pág. 15. 
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en la realidad histórica» (7). «Los intentos de sistematizar ra- 
cionalmente la Historia condujeron necesariamente a deshis- 
torificar la Historia, es decir, a reducirla a otra realidad no his. 
tórica—por ejemplo, la Economía (Marx), la Geografía (Taine), 
la Etica de los valores (Rickert), etc.» 

Tras estas primeras convulsicnes del desmoronamiento del 
sistema vendrán nuevas percepciones de diferencias irreducti- 
bles, no ya por parte de la existencia concreta, sino dentro del 
mismo orden esencial. Así, la marcha del pensamiento actual 
seguirá caracterizándose como un avance hacia un nuevo cla- 
sicismo, más sensible a diferencias y distinciones que al ideal 
romántico de reducción a la unidad. 


II. ¡SISTEMATIZACIÓN E INTERPRETACIÓN HISTÓRICAS. 


Cómo se ve, la Historia, tanto por su inclusión como por su 
desasimiento del sistema, ha ocupado un puesto central en la 
atención filosófica de los últimos tiempos, hasta peder califi- 
carla de ciencia típica de nuestra época. 

Sin embargo, la significación de la Historia en nuestro tiem- 
po no tiene un valor meramente negativo. La atención no se 
fija hoy en ella únicamente como lo haría ante el muro cuar- 
teado de un, al parecer, sólido edificio. Tiene también una sig- 
nificación positiva. No es sólo síntoma o medio para reparar 
en. otra cosa, sino que ella misma reclama para sí la atención 
como para un objeto de estudio. 

El que la Historia, por su misma naturaleza, haya resultado 
irreductible a una estructura racional, refractaria al sistema de 
la Razón pura, no quiere decir que haya de ser abandonada 
como objeto de una investigación racional interpretativa. La 
Historia, como toda realidad dada como objeto positivo siem- 
pre ha pedido ser interpretada. Tenemos interpretaciones his- 
tóricas desde los primeros sistemas filosóficos. Pero es muy dis- 
tinto pretender interpretar la Historia a querer sistematizaria 
desde un punto de vista racional, como el idealismo, de las pa- 


(7) García MORENTE: Ob. cit. Pág. 14. 
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sadas centurias pretendía. Como es muy distinto el intelectua= 
lismo del racionalismo, aunque hoy la reacción ante el fracaso 
del segundo haya arrastrado en el concepto de muchos al pri- 
mero. 

Una cosa es pretender leer dentro de la realidad (que es la 
labor racional y humana por excelencia) y otra tratar de redu- 
cir a razón esa realidad que nos es dada como objeto. La una 
es una labor cognoscitiva, la otra una labor asimilativa. 

Si la segunda fracasa (como ha ocurrido), queda al descu- 
bierto la primera labor, la de interpretación, que se presenta 
como necesaria, para, por medio de su inclusión en una cate- 
goría de seres, sentar los cimientos de la concepción que se 
oponga al fenecido sistema de la razón pura. 

Ante la Historia no se puede tener, pues, la actitud que se 
tiene frente al problema, aprovechando la contraposición que 
hoy se hace. El problema (matemático, por ejemplo) es, en 
efecto, algo que, si no está incorporado a nuestro funciona- 
miento racional, se ha de trabajar por resolverlo, por reducir= 
lo. Por verlo como algo propio, inmanente a nuestro modo de 
razonar. Esta fué la actitud del idealismo frente a la existencia 
concreta y frente a la Historia. Pero tampoco podrá ser la 
nuestra la actitud que se toma frente al misterio, a lo que nos 
es dado, pero que de raíz es incomprensible, alógico, superior, 
que se reconoce humildemente y adora. 

Antes bien, la Historia es una realidad humana, la única 
realidad para algunos, y la actividad racional no se puede in- 
hibir en su presencia como no se inhibió nunca. Nuestra acti- 
tud frente a ella será, pues, una tercera: la que se tiene ante 
la realidad como objeto de conocimiento racional, actitud hu- 
milde de reconocerla como es, como tal realidad, pero no ser- 
vil, sino animada de la pretensión de penetrarla intelectual- 
mente. 

Así, hoy mismo se estudia la relación entre ser y tiempo y el 
modo en que uno y otro, abrazados, puedan dar luz sobre el 
ente histórico. Cuestiones todas que revelan una preocupación 
interpretativa de la Historia. Y aunque algún sistema filosó- 
fico actual no traspase la pura inmanencia al ser contingente 
y finito en su concreción temporal e histórica, por todas partes 
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se advierte un esfuerzo hacia la trascendencia que corone una 
verdadera labor intelectiva e interpretativa. 

El mismo irracionalismo, que parece ser común denomina- 
dór de los sistemas filosóficos de hoy, es evidente que no lo es 
tanto como pretenden sus creadores. Acentúa esta nota pcr 
reacción contra el racionalismo hasta él dominante; pero, en- 
frentado con un sano intelectualismo, se vería que no usa ca- 
tegorías mentales muy distintas a las de éste. Según Minguijón, 
«la distancia entre intelectualistas e intuicionistas queda muy 
reducida, si no se incurre en exclusivismos o exageraciones de 
escuela» (8). 

Se ha dicho, y no sin razón en algún aspecto, que los pen- 
sadores actuales no hacen ni pueden hacer verdadera filosc- 
fía, porque el hombre de nuestro tiempo tiene un quehacer más 
urgente y radical que será preciso superar para sobre él hacer 
filosofía. Censtruir lo que un autor contemporáneo ha llama- 
do el suelo de la filosofía. 

Esto parece cierto en un sentido: hoy falta esa gran direc- 
ción filosófica que caracteriza a todos los tiempos y orienta, ya 
en cierto modo, la preocupación filosófica de cada pensador. Esa 
dirección fué, por ejemplo, en los últimos siglos, el racionalis- 
mo o idealismo. Hoy se pugna, en efecto, por construir esa di- 
rección, y parece, como he dicho, que todavía se vive sólo de las 
convulsiones del sistema racionalista. 

Pero no puede ser cierto si se quiere decir con ello que la 
Filosofía no es algo primario y radical, que hace falta un mun- 
do de cosas sobre el que se intuirán unas ideas vitales que sólo 
después se concebirán y recibirán forma lógica, estable y trans- 
misible en razonamientos filosóficos. La Filosofía, si ha de con- 
servar el significado que siempre tuvo, ha de ccnsiderarse como 
una actividad primaria y sin supuestos ni bases distintas. La 
razón no es el elemento de estructurar o modelar ideas o in- 
tuiciones que reconozcan otro origen, sinó, antes bien, nuestra 
más clara ventana abierta sobre la realidad, el más profundo 
medio de conocimiento, y la Filosofía, como estudio racional de 
la totalidad de las cosas por sus razones más profundas, habrá 


(8) MINGUIJÓN: Los intelectuales ante la ciencia y la sociedad. Madrid, 
1941. Pág. 69. 


de ser, en todo a A io . 

situación previa que la predetermine (9). od s0dól PE 
Así, pues, la Historia es tema central en nuestra época, 
y es estudiada en nuestro días no sólo en relación con el pro- , 
Hhlema de la angustia ante la realidad existencial, sino por sí 
misma, en su necesidad de interpretación. 0159891 


- III. EL MATERIALISMO HISTÓRICO. ela 


Entre las teorías de filosofía de la Historia y de la sociedad 
surgidas en los últimos tiempos, entre aquellas que García Mo- 
rente dice que reducen la Historia a algo que no es Historia, 
tenemos una, la interpretación materialista de la Historia, que, 
a pesar de haber sido sistematizada en el siglo pasado y bajo la 
inspiración del sistema (de la dialéctica hegeliana concreta- 
mente), ha perdurado hasta nuestros días, y aun hoy es para 
muchos la triste realidad o la dura prosa a que hay que some- 
terse si se quiere tener una idea cabal del proceso histórico. 

Esta supervivencia más allá de su tiempo y ambiente ha 
sido debida, en líneas generales, a que ei materialismo históri- 
co, en su elaboración sistemática por Marx y Engels, aunque 
inspirado por el racionalismo alemán, contiene ya un elemento 
no sólo ajeno sino de reacción contra él. Marx, en efecto, re- 
coge también, de una parte, el naturalismo de Feuerbach, y de 
ótra, la aspiración de Saint Simon a lograr, en contradicción 
ccn las corrientes liberales y constitucionales de su época, una 
renovación profunda que se ajuste a la realidad de los hechos 
sobre la base de la ciencia experimental. 

Además, esta interpretación histórica se forjó sobre una for- 
ma general de filosofar, el materialismo, que no es de éste o 
aquel tiempo, sino de todos. 


(9) Esto no quiere decir que no pueda existir otra fuente de conocimien- 
to, también primaria y superior (la fe), cuyo contenido—absolutamente cier- 
to—deba coincidir en todo caso con el de la investigación filosófica en sus 
puntos de contacto, sirviéndole así de guía e incluso depararle algún conoci- 
miento nuevo y positivo. 

Pero, como queda indicado, en ningún caso puede considerarse a la filo- 
sofía comio una mera construcción racional sobre el contenido revelado o so- 
bre cualquier otra situación previa, 
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Siempre fué el materialismo a mcdo de contrapeso o de las- 
tre que ha servido a la actividad especulativa del hombre para 
no perder el contacto con el mundo tangible y material que le 
rodea, presentándose en muchas ocasiones en forma de reac- 
ción como la más justa llamada de la realidad a las construc- 
ciones idealistas. 

Pcdemos aplicarle el juicio de Lange: «El materialismo cons- 
tituye el grado primero e inferior de la Filosofía, pero también 
su base más sólida y firme.» 

Pervive también el materialismo histórico en la influencia 
que ha ejercido sobre teorías y concepciones no filosóficas, co- 
mo los actuales conceptos económicos, que están impregnados 
de sentido materialista. Y pervive entre las clases populares. 
por aquel retraso con que profesan las ideas que un día tuvo 
la crítica científica. Pero, además de estas razones, que pode- 
mos considerar de carácter general, la interpretación materia- 
ista de la Historia vive aun hoy por otrcs motivos de caracter 
especial. 

Una de estas causas es el cansancio de las especulaciones 
que en nuestro tiempo se observa. El descrédito de los siste- 
mas idealistas originó esta vuelta a la existencia concreta, ce- 
rrada a toda trascendencia, que es característica de nuestro 
momento cultural. El mundo de las cosas como son inter=sa 
hoy mucho más que el de las cosas como debían ser. Ei perso- 
naje o el héroe del drama, colocado entre posibles conflictos 
éticos, ha dejado su puesto al hombre real de la biografía co- 
locado ante sus coyunturas históricas. Este escepticismo sobre 
las ideas o normas que puedan guiar a la Historia en su evolu- 
ción o al hombre en su vida, y esta superestimación de la exis- 
tencia individual e histórica determina, en la meditación sobre 
la evolución histórica de los pueblos y de la sociedad, una ac- 
titud. favorable para una interpretación naturalista muy cerca- 
na a la del materialismo. No ocurre así con las ideas primarias 
y generatrices de la Filosofía actual, que, por el contrario, pue- 
den servir, como veremos, de crítica y superación definitiva del 
materialismo histórico; pero sí con sus más recientes direc- 
ciones en lo que tienen de radical finitud. 

Una segunda causa para esta especial perduración y aun 
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reviviscencia del materialismo histórico pueden haber sido los 
acontecimientos históricos de los últimos tiempos. 

El progreso de la técnica, y el hecho general de la nue, 
trialización, no cabe duda de que han originado una estructu- 
ra social con formas políticas nuevas y también con ideas y 
concepciones de la vida bien distintas de las que en otros tiem- 
pos gobernaron al mundo. 

Y lo que es más grave, les movimientos de resistencia y de 
reacción, alentados por antiguas ideologías, parecen haberse 
estrellado en nuestro tiempo contra la marcha imperturbable 
de la sociedad, movida al parecer solamente por la nueva es- 
tructura económica, y, si alguna vez triunfaron, fué sólo mo- 
mentánea y ficticiamente. 

Un segundo hecho histórico de nuestro tiempo puede ser 
el signo económico de los regímenes políticos y sociales de hoy. 
Las ideclogías de los pueblos y de los grupos toman hoy su nom- 
bre de la ordenación económica que propugnan, como si hu- 
biesen llegado a reconocer el origen económico de la evolu- 
ción a cuyo servicio están en definitiva. 

Una tercera aparente comprobación histórica—no ya cua- 
jitativa, sino cuantitativa—sería el auge espiritual de los paí- 
ses adelantados técnicamente, como si, en efecto. las ideologías 
crecieran con la técnica económicomaterial como su superes- 
tructura o eflorescencia. 

Todo esto ha creado en nuestro tiempo un ambiente pro- 
picio a cierto materialismo histórico. No se trata ya de aquel 
materialismo alegre, ingenuo y confiado, del siglo pasado, que 
creía haber dado en la clave del acontecer histórico, reducién- 
dolo a la ciencia natural y a su progreso, sino un materialismo 
pesimista, que teme ver en él mismo la causa y profunda ley 
de la evolución histórica, fatal e insuperable para el individuo. 


La tesis marxista de interpretación histórica es fruto de una 
atmósfera filosófica, a cuya formación directa se han de unir 
tres nombres: Hégel, Saint Simon y Feuerbach. Hégel depara 
2 Marx el fondo filosófico, el sistema; Saint Simon, una actitud 
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ante la realidad bien definida, y Feuerbach, sus propios ele- 
mentos de discordia y reacción que, siendo congruentes con 
aquella actitud saintsimoniana, le harán desembccar en una 
síntesis histórica original y propia. 

Hégel, relacionando estrechamente las dos ideas centrales 
de su tiempo: la idealista y la de proceso o evolución, había 
logrado un sistema racionalista perfecto: «Todo lo que es real 
es racional; todo lo que es racional es real.» Pero realidad y 1a- 
zón evolucionan en un continuo proceso dialéctico: No todo lo 
que existe es real, sino sólo lo que en el curso de su desenvol- 
vimiento aparece como racionalmente necesario. Así, la Historia 
quedaba prendida en el sistema de la razón pura ccmo el pro- 
ceso inmanente de la idea del espíritu que se pone a sí mismo. 

Esta idea de proceso—como indica Seligman—, traducida al 
jenguaje social y político, es la aspiración liberal del progreso 
ilimitado de la comunidad. Sin embargo, Hégel no llegó a esta 
conclusión: La norma o sociedad más alta es el Estado, ex- 
presión de la voluntad de Dios sobre la tierra: de una síntesis 
total de la filosofía hegeliana se deduce la idea absoluta, cuya 
expresión adecuada era el Estado alemán de entonces. 

De una comprensión de la filosofía de Hégel, basada prefe- 
rentemente en la idea absoluta, nace la derecha hegeliana, y 
de otra, apoyada en el proceso dialéctico, parte la izquierda. 

En los orígenes de esta segunda corriente tiene Marx un 
puesto central. 

Marx fué, como todos los jóvenes alemanes de 1830, un he- 
geliano convencido. Parece paradójico a primera vista que pue- 
da tener influencia capital y decisiva Hégel en Marx, si se tie- 
ne en cuenta que, mientras uno pretendía hacer de la ciencia 
del espíritu la ciencia universal, el ctro trata de fundarla sobre 
la ciencia de lo material. 

Se trata de que Marx adopta un nuevo punto de vista so- 
bre Hégel. En el prólogo a los Anales francoalemanes (editados 
por él y por Arnoldo Ruge) se dice: «A nosotros los alemanes 
nos ha liberado del capricho y de la fantasmagoría el sistema 
hegeliano, por extraño que esto pueda sonar a los eruditos. 
Constituyendo en un reino de la razón todo el mundo trascen- 
dente de la metafísica anterior, sólo nos dejaba por tarea el 


borrar la trascendencia d pura iibaez gozar di 
su seguridad y consecuencia lógicas. PX proa ep 20) 
Con ello se entra de lleno en la izquierda hegelia: 


jando la metafísica y conservando la idea o 


dialécticc. De la razón absoluta se pasa así a la razón humana 
individual. sjalinobi 8 ¡cod ara alo 
¡, Pero en este raid oi por Misas como un pro- 
greso necesario, influyen también otros factores: En 1843 va 
Marx a Francia y se hace socialista por influencia de los socia- 
listas teóricos, principalmente de Saint Simon. Con él le apa- 
recen el liberalismo y la crítica de su tiempo como elementos 
demoledores exclusivamente, y la Filosofía como algo deshu- 
manizado y artificioso. Por influencia de Saint Simon, su pro- 
pio temperamento activo le pone ante el problema práctico, 
constructivo, que exige un aprovechamiento total de las fuer- 
zas de producción y de organización al servicio del hombre. 

Sin embargo, no le sigue en sus construcciones utópicas, 
faltas de una fundamentación teórica, eclécticas, incapaces de 
desembocar en una ley general de evolución. «La lógica hege- 
:“jana—dice él mismo—ha salvado a Alemania de las ideas me- 
tafísicas y fantásticas de Lamennais, Proudhón, Saint Simon, 
Fourier» (10). Al fin, considera a los primeros socialismos utó- 
picos (Saint Simon entre ellos) como «la infancia del movi- 
miento proletario, al modo como la astrología y la alquimia lo 
son de la ciencia» (11). 

Si, pues, en su pensamiento la lógica hegeliana depura teó- 
ricamente al socialismo utópico de Saint Simon y, a la vez, 
éste corrige prácticamente al hegelianismo, no es extraño que 
Marx tomara por el camino de enmedio en pos del idealismo 
naturalista de Feuerbach, en quien parecían confluir ambas 
concepciones. 

La filosofía de Feuerbach se construye as una objeción 
capital al hegelian:smo: «El espíritu absoluto—dice—no es más 
que una abstracción que, en una teología especulativa, se pone 
sobre lcs espíritus individuales. En realidad, no se trata más 


(10) Marx: Deutsch-Franzósische Jahrbicher, 1844. Pág. 8. 


(11) Vid. Marx: Las supuestas escisiones de la gajerucciónar Lon- 
dres, 1872 
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que del espíritu subjetivo y finito del hombre, y no debe ser 
pensado sino en sus manifestaciones concretas del Arte, la Re- 
ligión y la Filosofía. 

Lo real es, para Feuerbach, individual, y, por lo tanto, in- 
finitamente más rico que el pensamiento, que no lo puede cap- 
tar nunca en la quietud ya lograda de la idea absoluta. 

Esta vuelta al hombre concreto, congruente con la aspira- 
ción saintsimoniana, descubre a Marx, ya socialista, una apli- 
cación a su favor de la metafísica hegeliana. 

Desde este punto de vista subjetivista, la Naturaleza es para 
Feuerbach obra del hombre, manifestación de su esencia. Aun- 
que seres con otros sentidos la concebirían de modo distinto, el 
hombre no crea, por eso, la Naturaleza, síno que ésta se le im- 
pone. La Naturaleza es para el autor de ja. Esencia del Cristia- 
nismo el absoluto de Fichte, Schelling o Hégel, el ser eterno e 
increado que se pone a sí mismo. : 

Feuerbach resulta así inspirador de dos corrientes distintas: 
Con su fondo y origen idealista, que aplica sobre todo a la Eti- 
ca y a la Filesofía de la Religión, da origen al llamado socialis- 
mo filosófico de Karl Grún y Hess. Con su naturalismo. origi- 
nal y su humanismo concreto ayuda a K, Marx en la creación 
del socialismo científico y, más concretamente, de la interpre- 
tación materialista de la Historia. 

Marx, en efecto, repetía con Feuerbach que no sen las ideas 
las que crean a los hombres, sino los hombres los que crean 
las ideas. En definitiva—dice con él—, «el nombre es lo que 
come». «¿Puede entenderse—se pregunta—la primera palabra 
de la Historia prescindiendo de las relaciones del hombre con 
la Naturaleza, la ciencia natural y la industria?... Del mismo 
modo que separan el alma del cuerpo y asimismo del mundo, * 
separan muchos la Historia de la ciencia natural, buscando el 
origen de la Historia no en la gran producción material de la 
tierra, sino en la vaporosa y nebulosa formación del cielo» (12). 

Pero Marx y Engels abandonan el campo de la filosofía de 
la, Religión, en que se movía Feuerbach, para situarse en el po- 
lítico. «La crítica del cielo—dice Marx—conviértese en crítica 


(12) MARX: Die Heilige Familie. 1845. Pág. 283. 
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de la tierra; la crítica de la Religión, en crítica del Derecho; 
la crítica de la Teología, en crítica de la política.» 

De la crítica de la Religión (que comenzó con la Reforma) 
llegóse, según Marx, a la conclusión de que el hombre era el 
ser supremo para el hombre. El tránsito a la esfera de lo po- 
lítico era, para él, su consecuencia lógica: de la crítica de la 
Religión habíase derivado el imperativo de «derrocar todas las 
situaciones en que el hombre aparezca como un ser rebajado, 
esclavizado; como un ser abandonado, despreciado». Si la Re- 
forma y la erítica significaron la liberación del hombre de la 
religión externa, la Filosofía debe ser ahora la emancipación 
del hombre mismo. 

Estos tres elementos: dialéctica hegeliana, realismo de Saint 
Simon y naturalismo de Feuerbach, juntamente con la ten- 
dencia evolucionista de la época, dan origen en Marx a una 
síntesis original: la interpretación histórica desde un punto 
de vista materialista y en forma de sistema cerrado. 

El paso fundamental es éste: relacionar estrechamente el 
movimiento de las ideas con el movimiento económico. Todas 
las relaciones sociales reconocen su origen en la producción, en 
el progreso de la técnica, que, a su vez, dependen, en última 
instancia, de las condiciones de la vida material. 

Para Marx, en la génesis de la sociedad y de la Historia, de- 
ben distinguirse tres momentos: los modós de la producción o 
fuerzas productivas materiales, que son la causa última de la 
evolución social y determinan el segundo momento de relaciones 
de producción. Estas relaciones forman la estructura econó- 
mica de la sociedad sobre la que se levantará la superestruc- 
tura jurídica y política con sus formas sociales concretas (12). 

Los dos primeros momentos (o mejor, el segundo, con su in- 
mediata relación causal en el primero) se engloban corriente- 
mente en lo que se llama la infraestructura económico-mate- 
rial, que se suele oponer simplemente a los fenómenos de la 
superestructura. 


Aunque, llegando a su tesis fundamental, pueda parecer que 


(12 bis) Vid. Marx: Crítica de la Economía Política. Prólogo. Madrid. 
Sin fecha, 
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Marx ha dado en una verdadera antítesis de la filosofía de 
Hégel, y aunque los materialistas históricos posteriores (La- 
briola scbre todo) hagan blanco principal de sus tiros a Hégel, 
es evidente que la transición no es tan brusca. Quizá se hayan 
exagerado demasiado otras influencias en Marx con perjuicio 
de la de Hégel. Marx es, en realidad, mucho más hegeliano de 
lo que a primera vista puede parecer. 


En definitiva, no hace sino una simple inversión de princi- 
pios o, mejor, una nueva formulación del postulado. Si pen- 
sar es lo mismo que ser, tanto dará decir que la realidad física . 
es idea como que la idea es materia. Sobre ese postulado, a prio- 
ri, como observa Klimke, tanto puede cimentarse una meta- 
física de tesis idealista como materialista. Como dice Marx: 
«No es la conciencia del hombre la que explica su manera de 
vivir, sino que su existencia es la que explica su cenciencia.» 

Si a esto se añade el extraordinario progreso de las ciencias 
que se llamaron positivas en oposición despectiva a la filoso- 
fía. progreso que exigía una cimentación filosófica, se verá la 
coyuntura histórica de esta síntesis materialista realizada por 
Marx. Traducida a otros términos, la filosofía hegeliana del es- 
píritu podía abrazarse estrechamente con la ciencia móderna 
y sus ideales progresivos, y terminar el divorcio entre la cien- 
cia y la filosofía. 

Con esto no hace Marx sino dar un paso más según la mar- 
cha de superación de los contrarios de la dialéctica hegeliana. 
Si para él fué tesis el pecstulado hegeliano de que la ciencia 
racional es la ciencia del espíritu, y antítesis el postulado cien- 
tífico de que la única verdadera ciencia se construye sobre la 
materia, tuvo necesariamente, para seguir a Hégel, que extraer 
la síntesis: sólo hay un ser (material), pero que evoluciona se- 
gún el ritmo dialéctico de la idea de Hégel, 

El postulado monista de Hégel se conserva en toda su pu- 
ridad en la interpretación materialista de la Historia: en últi- 
ma instancia, todo reconoce una causa. Y no menos el evolutivo 
de proceso histórico por antagonismos inmanentes. 


Aunque Marx haya seguido preferentemente el camino de la 
dialéctica sobre el de la idea absoluta, no se piense que ésta es 


- totalmente ajenas a su A Los hombres—se; án 
trabajan tras un progreso no sólo intericr, como q 
sujetivistas, sino un triunfo de la Naturaleza en pro de. mece 
periencia acumulada o trabajo... 600.000 29. 

Ni, por último, resulta tan absurda y ajena al pensamiento 
de Hégel la aplicación que Marx hace de su dialéctica a un pro- 
ceso mecánico, sin pensamiento ni finalidad, puesto que el Yo 
absoluto es un concepto vacío (sin las determinaciones espiri- 
tuales propias de la persona) que, implicando sólo un no-Yo 
puede dar en un proceso mecánico (13). o , 

Así, pues, Marx, que, manteniéndose fiel a casi todos los o 
tulados hegelianos, llega a una concepción mecánico-materia- 
lista, es un exponente de la identidad fundamental de la cien- 
cia y la filosofía modernas, que, positivista la una e idealista 
la otra, pueden parecer tan dispares. 


IV. EL CONCEPTO DE NATURALEZA EN FEUERBACH. 


Pero para penetrar en la esencia ideclógica del materialis- 
mo histórico es preciso partir del concepto de naturaleza en 
que se centra la filosofía de Feuerbach que, a su vez, hemos 
visto que era punto de confluencia de la corriente idealista y 
de la cientificista. 

Feuerbach, como hemos visto, retrotrae el idealismo de Hé- 
gel a un realismo individual. Lo real es individual y, por tanto, 
no es concebible ni definible sin residuo. El absoluto hegeliano 
se transforma “así, con esta vuelta a la realidad individual y 
corpórea, en el concepto de Naturaleza. 

Para Feuerbach, la Naturaleza, aunque sea obra del hombre 
o manifestación de su espíritu, es un hecho radical y prima- 
mario. El hombre no crea la Naturaleza, pero sólo su conciencia 
sabe de ella. La Naturaleza se impone al hombre y, sin ella, no 
podrían concebirse ni la existencia ni ia esencia del hombre. 
Careciendo de principio y de fin, la Naturaleza no es efecto de 


(13) Vid. esta idea más extensamente en mi artículo «Persona y Socie- 
dad». Rev. Int. de Sociología. Núm. 8. 
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un ser distinto de ella, sino una realidad comprensible por sí 
misma. 

Este absoluto (o Naturaleza)—dice Feuerbach—no puede ser 
concebido como consciente, ni como personai. Tampoco existe 
en la Naturaleza la finalidad, sino, si acaso, como su unidad glo- 
bal, no en la ordenación inteligente de sus partes, «como de- 
muestra la falta de finalidad que existe innegablemente en las 
cosas naturales». 

Concebido de este modo el absoluto hegeliano, viene a con- 
vertirse a manos de Feuerbach en el objeto de la ciencia mo- 
derna, de naturaleza mecánico-materialista. 

Idealismo y ciencia moderna tienen un fundamento común, 
que es el racionalismo. Uno y otra quieren llegar a la compren- 
sión racional exhaustiva de la realidad. Uno, por medio de la 


“idea absoluta. La otra, llegando por división de partes a los pri- 


meros elementos de la realidad, de naturaleza matemática, in- 
teligibles racionalmente. 

El ideal de la ciencia físico-matemática será, pues, dividir 
y reducir. Reducir la realidad religiosa a la psicológica, la psi- 
cológica a la fisiológica, ésta a la físico-química, y ésta, por fin, 
a la matemática. La aspiración del idealismo será, asimismo, 
la comprensión racional, por medio de la idea absoluta (que se 
coloca como fin de la dialética), de toda la realidad. 

Y la finalidad—dice García Morente—no es fácil presa para 
la ciencia moderna, porque supone un pensamiento o intelecto 
que la verifique y no se puede reducir a fórmulas matemáticas. 
Lo que espacial o temporalmente está ausente no puede actuar 
sino atractivamente a través de un intelecte que lo concibe co- 
mo fin de su acción. 

Así, el concepto de Naturaleza en la ciencia moderna, y 
también en Feuerbach, será el de un todo de estructura mecá- 
nica, sometido sólo a la causalidad eficiente, reductible a unos 
primeros elementos simples de estructura racional, 

Como veremos, este modo de concebir la Naturaleza—o ab- 
soluto—será central para la plena caracterización íntima de la 
interpretación materialista de la Historia. 
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Y 395 MID 14 40 
V. UNA INTERPRETACIÓN MECANICISTA DE LA HISTORIA. 
: y ¿ 3 

El concepto de Naturaleza en Feuerbach, con su raíz mate- 
rialista, que servirá a Marx de punto de partida, hemos de con= 
cebirlo como la culminación de un proceso histórico, para cuya 
comprensión debemos apreciar, ante todo, su repercusión en 
orden psicológico. 

En los últimos tiempos la Psicología es, tratada al modo 
científico, es decir, según el procedimiento de análisis y síntesis 
a partir de primeros elementos, y mediante una posterior ela- 
boración matemática. 

Lo que en la ciencia física son los últimos elementos indi- 
viduales de la realidad, en Psicología fueron los llamados es- 
tados de conciencia o hechos psíquicos que, así recortados e hi- 
postasiados, se hubieron de prestar a una perfecta atomistica 
espiritual. 

Estamos con ello en pleno asociacionismo. Ignorando lo es- 
pecífico del acontecer espiritual y su modo propio de durar irre- 
versible y acumulativo, el único problema para este sistema psi- 
cológico será el de averiguar las leyes mecánicas por que se oráde- 
nan—componen o separan—esos estados de conciencia, al igual 
que la Física estudia las de sus primeros elementos molecula- 
res o atómicos. El mecanicismo como media de explicar la Na- 
turaleza es trasladado por entero al campo de la Psicologia. 

Pues bien; en la interpretación del acontecer espiritual su- 
praindividual, es decir, del ente histórico, se da en el siglo pa- 
sado una tendencia paralela a ese asociacionismo psicológico. 

Como he dicho en otro lugar (14), el siglo pasado, en sus con- 
cepciones de filosofía de la Historia y de la sociedad, deja de 
sentir su solidaridad con los anteriores, no considerándose un 
producto, en cierto modo, de ellos, algo preformado por el sen- 
tido de la Historia en que está inserto. Comte es un exponente 
de este modo de pensar: Aplicando a la Historia, y al pensa- 
miento humano en general, los métodos de la ciencia positiva, 
hace una crítica de los períodos históricos anteriores, que llama 


(14) Vid. «La duración del ente histórico». Rev. Arbor. 9. 
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leológico y metafísico, y arroja por la borda todos sus productos 
culturales no justificados racionalmente. Él pretende haber lle- 
gado a la fundamentación filosófica del estadio cultural defi- 
nitivo y real de la Humanidad. Se han averiguado los hechos 
positivos y las leyes matemáticas de esas realidades tangibles 
y mensurables tras las cuales nada hay, y de ellas se compen- 
drá el proceso histórico. 

El futuro de la ciencia y de la sociedad ha de ser organizado 
a partir de este conocimiento de datos relativos y discontinuos, 
reemplazando la fe y las concepciones ideológicas—las grandes 
fuerzas históricas del pasado—por la experiencia (en sentido: 
moderno) y la construcción sintética. El conjunto de las cien- 
cias (ya en su estadio positivo) tendra la unicad objetiva de la 
materia y la subjetiva de la utilidad práctica del hombre. La 
sociedad y aun la religión podrán ser objeto de una construcción 
racional a priori, planeadas por el mismo Comte. El progreso 
será la marcha feliz de la nueva era histórica, real y definitiva, 
que se ha fundamentado (15). 

Después de Comte y Spencer, «la interpretación histórica 
—dice B. Magninc—sigue un desarrollo que podríamos llamar 
clásico, y que peca más o menos del mismo error de origen: el 
error de no haber reconocido en absoluto las esencias espiri- 
tuales de la sociedad y de su desarrollo histórico» (16). 

Y este proceso culmina con la Interpretación Materialista 
de la Historia. 

Para ella, como para los materialistas desde Demócrito, es 
la materia la substancia verdadera única y el alma simple apa- 
riencia subordinada, pretendiendo explicar los fenómenos psí- 
quicos humanos por la dinámica de la materia. Este modo de 
ver es trasplantado por el materialismo histórico al campo de 
la sociedad, de tal modo que sólo en la cooperación económica 
ha de verse la substancia real de la vida y de la historia hu- 
manas. 

En su artículo sobre el Dieciocho Brumario expone Marx 
francamente la tesis de que los ideales de la vida, lo mismo 
que los de cualquier individuo, dependen de causas económi- 


(15) Comte: Discurso scbre el espíritu positivo. TI. 2. 
(16) Macnixo0 (B.): Historia de la Sociología. Madrid, 1943. Pág. 48. 
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cas. «Todas las clases—escribe—son 

gún sus cimientos materiales ds A re 
sociales. El individuo, en quien ellas convergen, es € 
imaginar que constituye la causa real y el punto de im de 
la acción» (17). orita: 

Según Posada, «el materialismo histórico supone que los su- 
cesos humanos ocurren bajo la acción causal eficiente de de- 
terminados influjos, según su ley propia, teniendo un alcance 
determinista» (18). Para Stammler, las relaciones económico- 
materiales (productos de la evolución de la Naturaleza) son 
para el marxismo la nota original, lo que puede llamarse la ma- 
teria social o, mejor, la substancia de la evolución humana. 

Schmoller ve en la teoría de Marx la culminación del mé- 
todo de interpretación histórica, que llama mecánico-materia- 
lista (19). 

Según G. Sorel, el método adoptado por Marx supone una 
scciedad mecanizada y perfectamente automática, donde los 
cambios se efectúan en razón de relaciones generales, e ima- 
gina que las disposiciones sociológicas son de intensidad men- 
surable y que se pueden expresar en fórmulas matemáticas (20). 

En cuanto a los continuadores de Marx y Engels, se desligan 
cada vez más de la dialéctica hegeliana y hacen más patente 
su fondo mecanicista. Giuseppe Ferrari, en su Teoría de los 
períodos políbicos, rechaza todo idealismo y presenta la diná- 
mica social como una sucesión mecánica de las generaciones - ! 
con sus problemas (21). 

Para Winiarski, la sociedad y la Historia son comparables , 
a un sistema de puntos en perpetuo movimiento, que se pim 
y se repelen. 

Podemos, pues, ver fundadamente en el materialismo his- 
tórico un sistema de materialismo eficientista aplicado al ente 
histórico. 

*: 


(17) Marx: Der Achtzehnte Brumaire. Rev. Die Revolution, Nueva York, 
1852. Núm 2. 


(18) Posana: Prólogo a la obra cit. de SELIGMAN. Pág. 18. 


(19) ScHMOLLER: Principios de Economía Política, París, 1908. Tomo V, 
página 461 


(20) SOREL: «Sur la théorie marxiste du valeur». Journal des Economis- 
tes Mayo 1897. 


(21) FERRARI: La teoría dei periodi politici. Milán, 1847. 
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Así, su característica capital es, de una parte, ignorar la pe- 
culiaridad irreductible de la realidad espiritual o psíquica y su 
modo de durar tan distinto de la duración del mundo de los 
cuerpos, y, de otra, no ver el papel preponderante y central 
del orden psíquico en el acontecer histórico. 

Según Seligman, de todas las objeciones que se dirigen a la 
interpretación materialista, es la más importante la que afir- 
ma que prescinde de las fuerzas espirituales de la Historia. Y 
confiesa que «las tentativas hechas hasta ahora por los defen- 
sores del materialismo histórico para refutar la objeción no 
han alcanzado gran éxito» (22). 

Según el mismo Winiarski, «la energía biológica nace de la 
química y acaba en la térmica; la vida toda recibe su energía 
de la energía química potencial. La energía social es la última 
fase de la transformación de la energía, que primero es cósmi- 
ca y mecánica, luego biológica y, por fin, social»" (23). 

Este afán de reducción del orden psicológico a otro asequi- 
ble a la ciencia físico-matemática, típico de la filosofía racio- 
nalista, hace caer a la interpretación marxista en una concep- 
ción. mecanicista, en que no tiene cabida la realidad espiritual 
que, como veremos, es médula del proceso histórico. 


VI. Los FACTORES ESPIRITUALES EN EL DESARROLLO HISTÓRICO. 


Con esta concepción cree la visión marxista de las cosas 
haber captado científicamente el verdadero ser del hombre. «El 
hombre del marxismo—dice Jaspers—no será sino el resultado 
de su socialización, concebida como la modalidad de la pro- 
ducción de las cosas existencialmente necesarias. En sus pecu- 
liaridades será el resultado del lugar que ocupa en la sociedad. 
Su conciencia resultará de la función de su situación socioló- 
gica, Su espiritualidad será la superestructura de la realidad 
material de una forma de solicitud existencial. Las clases na- 
cerán de una comunidad de intereses. Los idearios supondrán 


(22) SELIGMAN: Ob. cit. Pág. 181. q 
(23) Vid. WiINIARSKI: L'enseignement de l'economie politique pure et de 


la mécanique. París, 1901. 


una justificación de los intereses materiales de 
Estado, su instrumento de predominio; presto 
para mantener tranquila y sometida a otra. va 1 

«Al cabo sobreviene la sociedad sin clases, ni iacologías ml 
religión. En ella sólo habrá como sociedad la Humanidad úni- 
ca, en la que, en un régimen justo de libertad, pre ceci a 
las necesidades de todos» (24). 

«Sin embargo—observa el mismo Jaspers—, toda esta pa 
ción no tiene nada de científico (en cuanto que no se ajusta 
empíricamente al objeto histórico), sino que es una simple con- 
cepción racional (apriorística).» Y, como tal, incapaz de com- 
prender una realidad como la histórica, en que el factor exis- 
tencial tiene una tan decisiva influencia. 

Según Lange, «la abstracción sobre que cpera el materia- 
-lismo se confunde luego con la realidad, y esta confusión se 
opera bajo la influencia de un predominio monstruoso de los 
intereses materiales» (25). , 

Ante todo, ignora esta teoría lo que hoy llamamos dura- ] 
ción o tiempo real. Si no puede por menos de reconocer hasta 
su tiempo la existencia de un proceso histórico, a partir de ella 
misma prescinde del tiempo en una concepción racional a base 
de elementos dados, que podríamos calificar de espacial. El hom- 
bre ha captado ya su propia esencia y puede planear lo que en 
sí ha de venir necesariamente. El hombre vivía subordinado a 
las cosas que producía, mas ha llegado el momento de que se 
imponga a ellas por un conocimiento científico y omnicompren- 
sivo de su verdadero ser. 

Como dice Stammler, «con esto se pretende lograr un estu- 
dio unitaric de la Historia, es decir, poner en la mano del in- 
vestigador los hilos conductores que le guíen rectamente a tra- 
vés del tumulto de los hechos históricos y con los cuales pueda, 
por consiguiente, comprender de modo exacto el presente y al- 
canzar una visión acertada sobre lo futuro» (26). 


(24) JASFERS: Ambiente espiritual de nuestro tiempo. Madrid, 1933. Pá- 
gina 149. 

(25) Lance; Historia del Materialismo. Madrid. 1903. III, 3. 

(26) ¡STAMMLER: Economía y Derecho según la concepción materialista 
de la Historia, Madrid, 3929. Pág. 17. 
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Es decir, pasado, presente y futuro no tienen para esta teo- 
ría esa posición de radicalidad irreductible que adquieren ha- 
ciéndose cargo de la auténtica duración. Así, el futuro podrá 
pensarse como asequible a esa organización espacial. 

Es muy cierto que los autores del materialismo histórico, y 
su escuela en un amplio sentido, hablan de evolución. 

Evolución cósmica, evolución dialéctica, evolución histórica. 
Característico entre ellos es el evolucionismo de Spencer. Sin 
embargo, este evolucionismo se asienta sobre bases falsas por- 
que ni mediante la suma de discontinuidades se forma lo conti- 
nuo, ni a base de inmovilidades el movimiento. Como dice Berg- 
son, «Spencer toma la realidad en su forma actual, ya evolu- 
cionada, la quiebra y desmenuza en mil fragmentos no menos 
evolucionados, que después integra en un todo (al que llama 
evolución) mediante un trabajo de mosaico...». Y, en realidad, 
no es dividiendo lo evolucionado como se obtendrá el princi- 
pio de lo que evoluciona, ni recomponiendo lo evolucionado con- 
sigo mismo se reproducirá la evolución de la cual es término. 
Su error fundamental—como el de toda su escuela—«consiste 
en dar la experiencia como ya dividida en lotes, cuando el ver- 
dadero problema consistiría en averiguar cómo se hizo la ope- 
ración de lotear» (27). 

El mismo hecho de estar construído el materialismo histó- 
rico sobre una abstracción disociadora de términos que luego 
se absolutizan, hace de él una teoría meramente formal, falta 
de una verdadera substancia que explique contenido y fines del 
proceso que intenta explicar. 

La interpretación materialista de la Historia (y el socialis- 
mo, a cuyo servicio está en Marx y Engels)—dice Berdiaefft— 
«pretenden contener una substancia y una finalidad, y aun una 
substancia y una finalidad justas». La substancia marxista de 
la vida y su finalidad son de tal naturaleza que provocan un 
estado de fanatismo entre los adeptos a esta doctrina. Pero 
¿Cuál es esa substancia y esa finalidad? Una ficción. El marxis- 
mo está tan desprovisto de substancia, es tan poco ontológico 
como la democracia. ¿Qué es lo que debe en él considerarse 


(27) BErGseN: La evolución creadora. Madrid, 1912. IV. 


como substancia y finalidad ANA, EA sim 
dios e instrumentos que. no sean finalidades ajenas a él: . 
«La técnica—dice Baranowski—no tiene razón de fin, sino 


sólo de medio y, como tal, no puede mover a los hombres» (29). 


«Ni la socialización de los medios de producción—se Tespon- 
de Berdiaefí—, ni la igualdad económica, ni el trabajo material 
organizado que diviniza pueden ser verdaderas substancias O 
fines de la vida. e 

> En realidad, no hay substancia espiritual ni en el marxismo 
ni en la democracia. Y la verdad es que no puede buscarse la 
substancia ni la finalidad de la vida más que en la realidad 
espiritual. No pueden ser de orden social ni se los puede con- 
cebir bajo formas económicas. Ninguna ideología social puede 
adquirir una substancia verdadera si no la descubre en la vida 
espiritual, en la subordinación de todas las formas sociales y 
económicas a un fin espiritual. 

>La dialéctica fatal del marxismo no hace más que mani- 
festar la ausencia de toda substancia espiritual en la civilización 
contemporánea... 


>El marxismo habla de los medios de la vida, pero nada dice 
sobre la vida misma. Resulta impotente para llegar hasta los 
fines de la vida» (30). 


La interpretación materialista de la Historia es a la vista de 
la complejidad del ente histórico un excelente método de negar y 
de reducir a otra cosa, Pero de reducir, ¿a qué, en definitiva? 

Como dice Jaspers, en esta ideología «todo es relativo, nada 
es. ello mismo, excepto los primarios intereses materiales del 
hombre. Pero semejante concepción, en realidad, no conoce ya 
nada: lo que hace es expresar la creencia en la nada misma al 
poner, repetidamente, su etiqueta a todo cuanto acontece...» 

Esta teoría, como otras de la época moderna—concluye Jas- 
pers—«es irrebatible, en cuanto que ella misma es la expresión 
de una fe, cree en la nada y siente un especial fanatismo en su 


(28) BERDIAErF: Una nueva Edad Media. Barcelona, 1933. Pág. 219. 

(29) Vid. BARANOWSKI: Los fundamentos teóricos del marxismo Ma- 
drid, 1915. 

(30) BERDIAEFF: Ob. cit. Pág, 219. 
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fe hacia la dogmática de las formas del ser con que encubre su 
vacuidad» (31). 


VII. CONCLUSIÓN. 


La filosofía actual ncs descubre estos fallos capitales de la 
Interpretación Materialista de la Historia. Ante todo, con su 
descubrimiento de la contingencia del hecho histórico, que lo 
constituye en realidad y estudio independiente imposible de 
sistematizar, es decir, de reducir al orden de la ciencia, e ín- 
adecuado para sus métodos. 

En segundo lugar, con su hallazgo en el ser humano de lo 
que hoy se llama temporalidad, que hace concebirlo como rea- 
lidad in fieri, es decir, constitutivo de una realidad histórica. 
(Piénsese hoy, desde el actual Dasein—arrojado concreto a la 
existencia—en el ya tan lejano Espíritu absoluto, del Idealismo.) 

En tercer lugar, y sobre todo, con su previo reconocimiento 
de una realidad espiritual, irreductible a otra cualquiera, y con 
un mecdo de durar exclusivo de ella. 

La importancia del tema de la Historia resaltar hoy sobre 
todos los de nuestro momento cultural. La vida de los hombres 
en la biografía, y el desenvolvimiento concreto de la scciedad 
en la Historia, son los temas que hoy apasionan El hombre, 
tras lós sistemas absolutos de la razón pura, sintió la angustia 
de su finitud, que, como dice Kierkegaard, «surge cuando, al 
Querer el espíritu poner la síntesis de todo, la libertad fija la 
vista en el abismo de su propia posibilidad y echa mano de la 
finitud para sostenerse» (32). 

Y hoy se pregunta el hombre apasionadamente por el sen- 
tido de su ser y de su vida, y por su inserción en el mundo. 
Por aquí parece, pues, que ha de empezar la filosofía de nuestro 
tiempo, porque ése es su problema, sin olvidar el orden de cosas 
trascendentes al hombre mismo. 

Como dice Delp, «tal como están hoy las cosas, para mover 
a los hombres no queda otro camino en lo filosófico que llevar- 


(31) JaspPeERS: Ub. cit. Págs. 150 y 158. 
(32) KIERKEGAARD: El concepto de la angustia. Buenos Aires, 1934, TI, 2. 


Alosofía q Pa E que ser, al menos en su 


filosofía de lo humano» (33). | rivida ar DD - 
Nuestra época, además, ofrece las sora condiciones para 
la formación de un pensamiento histórico: , respon- 


Los períodos de régimen histórico estabilizado, fieles a una 
Weltanchauung, a la que orgánicamente se ordenan, no suelen 
ser capaces de crear una concepción de la Historia en cuanto 
que lo histórico no tiene para ellos un verdadero significado 
que desvíe hacia sí su atención fija en los ideales obietiires de 
su mundo. 5 

En cambio, las épocas en que cae total o parcialmente un ré- 
gimen histórico y se sustituye por otro son propicias al naci- 
miento de la filosofía de la Historia. Lo histórico empieza a te- 
ner significación para los hombres de esas épocas que han visto 
en crisis el dominio atemporal de sus concepciones universales. 

Un perícdo semejante han constituído los últimos siglos para 
la cultura europea y, en efecto, en ellos empezó el hombre a 
preocuparse por la teoría de la Historia. Sin embargo, el racio- 
nalismo (que era la concepción universal que nacía) inspiró 
- estas construcciones historiosóficas invalidándolas en sus re- 
sultados. 

«En este período—dice Berdiaeff—la razón humana intenta 
constituirse en árbitro sobre los misterios de la Creación y de 
la Historia de la Humanidad.» Al suceder esto, se abandona 
realmente lo histórico. El Iluminismo niega así lo histórico 
como realidad específica y lo descompone sometiéndolo a tales 
operaciones que llega a perder su integridad. La visión racio- 
nalista ignora el elemento temporal, existencial y alógico del 
ente histórico y, de este modo, sus sistemas de filosofía de la 
Historia son los más lejanos a la auténtica realidad histórica. 

En esta época precisamente nos ha aparecido el materialis- 
mo histórico como la culminación de estas concepcicnes racio- 
nalistas sobre la Historia. Según Berdiaeff, únicamente el ma- 
terialismo histórico, con su veto a toda tradición y a cualquier 
percepción de carácter sagrado en la Historia, lleva la rebelión 


(33) DerP: Existencia trágica. Madrid, 1942. Pág. 43. 
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contra lo histórico hasta su límite extremo. En la ideología del 
materialismo económico, el proceso histórico aparece disecado 
y completamente desprovisto de espiritualidad. «Yo opino 
—dice—que el mérito negativo de esta teoría es muy grande, 
porque con él desaparecen todas las tendencias semiideológicas 
de los siglos xIx y xx, encerrándonos en el siguiente dilema: 
aceptar el misterio de la inexistencia, hundiéndose en el vacío, 
O bien regresar al cculto destino humano, conciliarse con lo más 
hondo de las tradiciones, después de atravesar todas las tenta- 
ciones, todas las debilidades de nuestra época destructora, crí- 
tica y negativa» (34). Fundamentalmente, la labor del materia- 
lismo histórico consiste en llevar a su término el proceso de 
deshistorificación de la Historia. 

Nuestro tiempo ha reaccionado contra el racionalismo como 
concepción. universal. Con ello hemos vuelto los ojos con respe- 
to a cuanto había desechado la Ilustración. Las tradiciones his- 
tóricas, los mitos, el oculto y profundo sentido de la Historia, 
grabado en el alma de los hombres y en el desenvolvimiento de 
las colectividades, vuelven a ser para nosotros temas del más 
vivo interés. La Historia ha vuelto a aparecernos como un des- 
arrollo siempre nuevo de posibilidades ocultas e impenetrables, 
cuyo misterio es el de nuestra misma existencia. 

Tras los cambios de régimen histórico sufridos, nuestros ojos 
están más abiertos que nunca al problema de lo histórico. Pero, 
libres del afán sistematizador y escientista del racionalismo, 
podemos ahora valorar en su verdadera significación existencial 
el ente histórico, integrándolo, además, con los nortes fijos y 
atemporales que daban su sentido a las épocas históricas, para, 
sobre ellas, elevarnos al sentido general de la Historia Universal. 


RAFAEL GAMBRA. 


(34) BERDIAEFF: El sentido de la Historia. Barcelona, 1943. Pág. 18. 
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La cuestión de saber si existen una filosofía española y una 
ciencia española no debería plantearse ya después de los traba- 
jos de un Bonilla y San Martín y de un Menéndez v Pelayo. Sin 
embargo, continúa planteándose, y, lo que es peor, se suele zan- 
jas muchas veces con la negativa. ¿Por qué? 

Cuando se pregunta a una persona, o a propósito de ella, si 
posee una casa o un sombrero, la cuestión es fácil de resolver: 
no admite ambigúedad. Pero no pasa lo mismo cuando se pre- 
gunta de una persona: «¿Tiene una filosofía?» Porque entonces 
todo depende de lo que se entienda por «filosofía»; y los hombres 
están muy lejos de ponerse de acuerdo sobre este punto La ma- 
yor parte, siguiendo la fórmula de una escolástica nueva, cuyo 
verbalismo y vanidad no aparecen hasta que uno se ha liberado 
de ella, definen la filosofía, a la manera de un Hegel, como una 
dialéctica de conceptos, como un sistema cerrado, en donde el Uni- 
verso será reconstruido, o mejor, construído a priori por nuestro 
espíritu, de suerte que la genealogía de los conceptos coincidirá 
con la genealogía de las cosas. 

Si la filosofía es esto, es preciso reconocerlo: ni Santa Tere- 
sa, ni Pascal, ni Newman merecen el nombre de filósofos; y Só- 
crates mismo, si no hubiera pasado por el trance de beber la ci- 
cuta y mover el corazón de un dialéctico sutil, que le hizo decir 
muchas cosas en las cuales no había nunca soñado, sería hoy consi- 
derado como un buen hombre, no como un filósofo ; por lo demás, 
es esto, poco más o menos, lo que piensan los historiudores alema- 
nes de la filosofía, como Gomperz, que parecen estimar mucho 
más que a Sócrates a los fisiólogos, cuyos ambicicsos sistemas 
echó por tierra, y lamentan sin duda en el secreto de su corazón 
que haya venido a interrumpir el curso de la «filosofía», condu- 
ciéndola al buen sentido. Así, no perdonan su buen sentido a un 
Platón o a un Descartes, sino porque lo han recubierto de una 
dialéctica o de un sistema que, a veces, no hace otra cosa que 
desfigurarlo. Y ¿quién, hoy día entre los filósofos, ¿e interesaría 
por el misticismo panteísta de un Spinoza si no lo hubiera vacia- 
do, de grado o por fuerza, en la armadura rígida de una demos 
tración de estilo matemático que le da un rigor aparente y una 
oscuridad real, bastante alejadas de la intuición primitiva ? 
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Sí. Pero la cuestión consiste precisamente en saber si la filo -* 
sofía es esto, es decir, ese juego dialéctico con el cual el hombre 
se entretiene en imitar a Dios, o más bien, en remedarle ridicu- 
lamente, y que conduce, al contrario de la obra divina, a complicar 
lo sencillo, a oscurecer la luz y, en fin de cuentas, a desnaturalizar 
o destruir la verdad. Toda la cuestión está en saber si Platón y Des- 
cartes son admirables a causa de sus sistemas o a pesar de ellos. Mi 
respuesta a esta cuestión es clara; pero probablemente no es la que 
darían la mayor parte de mis colegas de ambos mundos. 

La filosofia, ¿se reduce a un juego de conceptis? ¿Su fina- 
lidad no es otra que la de «componer la máquina»? El. este caso 
diré de buen grado con Pascal: «Esto es ridiculo. Porque es in- 
útil, incierto y penoso. Y aunque fuese verdadero, no creemos 
que toda la filosofía valga una hora de esfuerzo.» Si me gusta Pla- 
tón es menos por la dialéctica del Parmenides que por la alego- 
ría del libro séptimo de la República; si admiro a Descartes es 
menos por sus Principios de la Filosofía que por su Discurso del 
método y sus cartas a la Princesa Isabel; y por lo que toca a la 
Crítica de la razón pura o la Fenomenología del espíritu, yo las 
cambiería sin gran pesar por la Vida de Santa Teresa o por la 
Noche oscura del alma, de San Juan de la Cruz. Sería demasiado 
largo, y probablemente inútil, dar aquí mis razones: los que pre- 
fieren a lo abstracto lo concreto, al mecanismo un ser viviente, 
a las conexiones de palabras la vida profunda del alma, mu com- 
prenderán. Respecto de los otros, sería perder el tiempo y el 
trabajo pretender convertirlos. 


Dicho esto, la respuesta a la cuestión que plantea este articulo 
no exige grandes rodeos. Si la filosofia es precisamente la sabi- 
duría, es. decir, el arte de ordenar la conducta de uno según prin- 
cipios, de orientar la vida hacia la verdad, de pensa: pura y pro 
fundamente lo que se hace, y de hacer también lo que se piensa 
y lo que se quiere después de haberlo pensado; si la filoscfía es 
más intelectual que verbal, y más espiritual que intelectual, si 
procede del alma y vuelve a ella, entonces, sí, incontestablemen - 
te, hay una filosofia española; sí, España tiene una filosofía ad 
mirable entre todas. 


Esta filosofía está inscrita en el pueblo, que es, como dice Ga- 
nivet, «el archivo y el depósito de los sentimientos inexplicables, 
profundos, de un país»; se desarrolla a través de su historia he- 
roica, impulsada toda entera por una vida, por una fe, por una 
aspiración a lo infinito, a lo eterno, al advenimiento del reino de 
Dios; se respira en su atmósfera limpida y ardiente. en la luz que 
baña su «paisaje monoteísta» ; esa filosofía se exprese, en fin, no 
por conceptos ni por sistemas, sino por gritos del alma, por ex- 
plosiones espontáneas de imágenes, de sentimiento, y de ideas, 
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pensamiento, entre los cuales se divide el espíritu moderno»: la 
forma racionalista y la forma sentimental o intuitiva. Ahora bien, 
un estudio detenido de estos dos maestros me ha convencido 
que su deuda para con España es grande. Eruditos españoles lo 
han indicado respecto de Descartes, y yo mismo he señaladu todo 
lo que directa o indirectamente debe a Gómez Pereira (por más 
que diga en una carta a Mersenne, del 23 de junio de 1641, no 


- haber visto su Antoniaana Margarita), a Raimundo Sabunde, el 


maestro de Montaigne, y a Raimundo Lulio, que le sugirió, se- 
gún escribió a Beeckman el 29 de abril de 1619, la idea de «una 
ciencía nueva por medio de la cual puedan ser "esucltos de una 
manera general todas las cuestiones que puedan ser yropuestas de 
toda clase de cantidad, tanto continua como discontinua, pero cada 
una según su género.» En cuanto a Pascal, sabemos que una de 
las principales fuentes de sus Pensamientos fué, además de Sa- 
bunde, el Pugio del dominico Raimundo Martí. Y sería un apa- 
sionante tema de estudio mostrar cómo Pascal, después de ha- 
berse nutrido de los casuístas españoles para combatirles en sus 
Provinciales, asimiló en los Pensamientos las ideas esenciales de 
aquéllos, a saber: que la utilidad es signo de verdad; que la ver 
dad en la práctica, y por el modo de presentarse, es inseparable 
del hombre a quien se dirige; que la demostración de la verdad 
en el orden moral corresponde más bien al corazón que al enten- 
dimiento, y que se apoya más en la probabilidad que en la certe- 
za matemática; que es preciso apostar, en fin, y comprometer la 
voluntad, para poder recibir las pruebas. No hay hoy en día en el 
mundo filosófico mismo ideas más actuales que éstas: no hay otras 
que obren más potentamente sobre la inteligencia occidental; y es- 
tas ideas las reconocemos porque llevan el sello no sólo del gran 
francés que puso en ellas la llama de su genio, sino también del 
alma española, de la espiritualidad española que las ha concebido, 
que las ha martenido intactas a través de los tiempos 


Nosotros los filósofos tenemos que aprender hoy más que nun- 
ca de España. De ella tenemos que aprender de nuevo esta gran 
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(1) Este trabajo fué publicado con el titulo Y a-+-5l une philosophue espag- 
nole? en el primer tomo (págs. 14) de los Estudios eruditos, «in memoriam» 
de Adolfc Bonilla San Martín (Madrid, 1927), y ha sido traducido expresamen- 
te para la Revista DE FILOSOFÍA por Manuel Mindán. 
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(1) Justo GoNzaLO: Investigaciones sobre la nueva dinámica cerebral. La 
actividad cerebral en función de las condiciones dinámicas de la excitabilidad 
nerviosa, tomo l, XVI, 392 páginas y 81 figuras. Publicaciones del Consejo 

_ Superior de Investigaciones Científicas, Instituto Cajal. (Comunicado oficial- 
mente en 1941 por primera vez.) Madrid, 1945. 
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He aquí. “un libro lleno de originalidad y de interés científico ; E 


denso, quizá a veces demasiado sobrio en la exposición, pero tan 
rico en substancia y datos experimentales, que no puede menos 
de captar nuestra atención. Ofrece una serie de fenómenos que en 
muchos aspectos revolucionan las concepciones actuales de la fi- 
siologís, la psicología y la patología cerebral y 

Ante todo, tiende a fijar un concepto global, funcional, de 
los A Up AlAS: Frente a las tendencias atómicas y 
localizadoras, señala el autor la conveniencia de una interpreta- 
ción global, funcional, de los fenómenos que se observan en la 
patología cerebral, siguiendo en esto las tendencias de la fisiolo- 
gía del sistema nervioso, y, añadiremos nosotros, también de la 
psicología moderna en su posición configuracional o gestaltista. 
- Establece por primera vez la actividad cerebral sobre base 
fisiológica al relacionar las funciones con los cambios dinámicos 
de la excitabilidad nerviosa. 

Los descubrimientos fundamentales que prestán carácter tan 
peculiar a esta obra (obtenidos ya en 1939) consisten en los ha- 
llazgos sobre los fenómenos nerviosos de acción dinámica. deri- 
vados de cambios especiales de la excitabilidad cerebral. Tales son: 
el «asincronismo» o desfasamiento funcional, el «tenómeno de re- 
fuerzop o sumación nerviosa y la «repercusión cerebral». 

Es de gran importancia señalar que hallazyos como el refuer- 
zo y la repercusión han permitido al autor alcanzar una interpre- 
tación correcta y simple para el famoso y discutido caso Schn. de 
Goldstein y Gelb de la primera guerra mundial, que tantos tra- 
bajos y críticas ha suscitado de los más eminentes neurólogos y 
psicólogos (Benary, Hochheimer, etc., entre los últimos). 

Según el autor, el nuevo síndrome central se caracteriza: 

1.2 Por un trastorno de repercusión total y “imétrica. 

2.2 Por un trastorno de la excitabilidad, Esta se encuentra 
disminvída. Esto da lugar a «permeabilidad», que implica dos 
manifestaciones típicas de la sumación nerviosa compensadora 
(iteración y refuerzo). 

3.2 [Por una reducción dinámica que trae consiyo la disgre- 
gación o asincronismo funcional. Mientras la función sensorial 
en el sujeto normal se rige por la ley del todo o nada, en estos 


fase de ha Ei que se evidencia por Pci 
según el grado de excitabilidad Entre éstas, una de las más in- 
teresantes, puestas claramente en evidencia por el autor, es 5 
fenómeno de la visión invertida. ) 

Las características del síndrome central se presentan—dice 
el autor—como un verdadero experimentum crucis para decidir 
sobre el funcionamiento cerebral. Su interpretación significa el 
planteamiento de una serie de problemas fundamentales para la 
doctrina del “sistema nervioso, que no pueden resolverse, según 
el autor, más que desde el punto de vista de la dinámica cerebral, 
y que plantean tres problemas principales : 

1.2 La cuestión del nivel fisiológico. Este es el fundamental 
en todo estudio sobre la excitabilidad. Según el autor, hemos de - 
considerar la corteza cerebral como una unidad dinámica, funcio- 
nal, supeditada a la actividad de todos los elementos que la inte- 
gran. En este sentido, la cantidad de masa nerviosa decide de la 
excitabilidad o nivel fisiológico. 

¿2,2 La cuestión de las estructuras epi Los resultados 
de sus experimentos llevan al autor a afirmar la unidad funcio- 
nal dentro de un mismo sistema sensorial, «cuya actividad de- 
pende del estado de excitabilidad del sistema receptor y masa 
nerviosa a él ligada». Propugna por concepciones fisiológicas, 
frente a las psicológicas y anatómicas de otras escuelas. 

3, Cuestión del sistema u organización cerebral. La corteza 
cerebral funciona como un sistema dinámico, tanto por constituir 
una unidad funcional como por variar la distribución de sus efec- 
tos, según las regiones del campo. Estos efectos dependen de dos 
factores: 

a) La cantidad de masa destruida, que condicio::a la intensi- 
dad del trastorno de excitabilidad, el grado de reducción dinámi- 
ca de las funciones ; 

b) La posición de la lesión, esto es, la región ufectada, que 


condiciona el tipo de distribución del trastorno. 


X * >» 


Fijada la orientación general de sus trabajos y el alcance de 


“su pensamiento, dedica el autor la segunda parte de su libro a la 
exposición detallada de las experiencias sobre las que fundamen- 
ta su teoría y a los resultados obtenidos en el campo de la visión. 


Los exprimentos en los otros sistemas sensoriales constituirán 
la materia del segundo tomo que nos anuncia el autor. 

Sus resultados, gráficamente expresados en curvas matemá- 
ticas, perfectamente representativas, nos permiten comprender la 
importancia de la base experimental sobre la que se sustenta toda 
la teoría del autor. 
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a) De especial interés es el extenso capítulo dedicado a la 
visión alterada de los colores (cromatopsia o visión coloreada, 
discromatopsia, tritanopsia, inversión de isópteras cromáticas, 
trastorno de los fenómenos de inducción cromática, etc.), que el 
espacio nos impide analizar. Se intenta dar una teoría de la dife 
renciación cromática, 

«El rojo y verde son los colores más estables, porque son los 
de mayor velocidad de reacción, y a partir de ellos se establece- 
rían los demás por diferenciación progresiva.» 

En resumen, puede decirse «que la diferenciación cromática 
tiene su base física cerebral en el grado de sincronización nervio- 
sa de los centros. Los centros cerebrales actuarían como masa 
nerviosa destinada a activar los receptores, sin dete: minar cuali- 
dad o especificidad de ninguna clase. No hay motivo algunc—ter- 
mina el autor—para pensar en localizaciones de loz colores ni 
de ninguna otra actividad de la esfera óptica, y st solamente para 
hablar del mayor o menor grado de organización y diferenciación 
de la función visual en relación con el nivel de excitabilidad ce- 
rebral» 

b) Aborda en el tercer capítulo el autor. el problema de las 
formas ópticas, exponiendo sucesivamente los experimentos que 
le han llevado a analizar el campo visual, el mcdo de presenta- 
ción de los colores y las formas visuales en sus dos enfermos. 

Respecto al campo visual, tanto los dos enfermos del autor 
como el caso Schn. de Goldstein y Gelb, presentan una reducción 
concéntrica cuya intensidad está en relación con el grado de des- 
trucción central de cada uno de ellos. La reducción concéntrica 
del campo visual plantea un insoluble problema a la doctrina de 
las localizaciones; en cambio, la concepción dinámica del autor 
ofrece una explicación inmediata: la reducción concéntrica no €s 
más que reducción dinámica en la forma más simple. Ahora bien, 
esta perturbación es relativa, no se trata de ceguera absoluta, 
pues ciertas condiciones, como la intensidad de la iluminación o, 
sobre todo, el fenómeno de refuerzo, permiten una ampliación 
del campo de unas cinco veces aproximadamente 

De especial interés es la parte dedicada a comprobar en estos 
dos casos, y muy especialmente en el caso M., una alteración ca- 
racterística del modo de presentación de los colores. los colores 
superficiales han desaparecido y los sujetos sólo perciben colores 
planos o aéreos, esto es, colores difusos, sin localización precisa 
sobre la superficie de los objetos, según la clasificación que hizo 
Katz en 1911 y que Gelb señaló y estudió en herido: de cerebro. 
«La visión de colores planos—dice el autor—es sólo un aspecto del 
trastorno del sistema óptico, y éste, a su vez, una parte del tras- 
torno cerebral, que debe, necesariamente, hallarse extendido de 
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la visión patológica de colores ; planos resulta 
trastorno de la localización pues espacial esto 
da de localización puntiforme nOrial ba = halla por 
la localización difusa». q ls 3BIQMOI 201 OLI5QES. 
Finalmente, la parte más extensa de este capítulo "ebigrita io 
cada ál estudio teórico y experimental de las formas visuales: agu- 


deza, visión de movimiento, percepción de formas 


La pérdida o grave déficit de la visión del :novimiento se debe 
a la lentitud de reacción; el movimiento se descompone en una 
serie de fases diversas en relación con el tipo de estimulación 
(fases de sensación estática, movimiento de dirección invertida, 
aceleración aparente, etc.). 


Por último, la percepción de figuras y formas corporales se 
presenta como muy difusa e inestable: hay tendencia_a metamor- 
fosis que crea una figura más estable y simple. La concepción o 
reconocimiento de objetos es indirecta y sin solidez, aparte de la 
gran lentitud. 


c) El cuarto capítulo de la obra está dedicado ul estudio ex- 
perimental de la dirección óptica, en el cual las pruebas experi- 
mentales y determinaciones cuantitativas se desarrollan amplia- 
mente aprovechando las peculiares características de los fenó 
menos, 

Comienza el autor por exponer brevemente los antecedentes 
teóricos y experimentales de la cuestión de la disgregación de la 
dirección óptica. 

A continuación expone el fenómeno observado en los dos ca- 
sos que estudia y en otros enfermos, fenómeno que =e caracteriza 
por la visión invertida de los objetos, por primera vez demostrada, 
objetivamente en ciertas condiciones especiales “el estímulo, “del 
receptor y del aparato central. 

En este fenómeno intervienen los siguientes elementos. 


1,2 Factor cantidad de estímulo (intensidad). 
2.2 Factor receptor: 
3.2 Factor estado central. 


En relación con los factores que intervienen, se obtiene una 
serie de importantes y curiosos fenómenos, tales como la reinver- 
sión por el refuerzo, el desdoblamiento binocular de la dirección, 
la inversión en visión periférica y en el deslumbramiento, los di- 
versos «tipos de visión» con distinto límite de inclinación máxi- 
ma, etc En todas estas experiencias se cumplen leyes sencillas, 
como la ley de Fechner (el grado de inclinación varía según el lo- 
garitme del estímulo o del refuezo, según los casos). 

No nos detendremos en el detalle de las curvas numerosas y 
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resultados matemáticos, que el técnico estudiara «on provecho, ni 
en las experiencias complementarias que señala el .«utor. 

Termina el autor este importante capítulo recordando las di 
versas teorías emitidas para explicar la dirección óptica (Condi- 
llac, Helmholtz, Stratton, etc.). «Según la intensidad de estima 
lación, se alcanza el nivel respectivo de sensación y se obtiene ya 
inversión (acción retiniana), ya visión derecha (acción Óptico- 
táctil).» 

d) En último lugar, estudia el autor la función de «esquema». 
que corresponde al más alto grado de diferenciación orgánica de 
las estructuras sensoriales. El esquema es el que hace posible la 
conducta inteligente. 

La serie de experimentos realizados por el autor en este terre- 
no le lleva a señalar los siguientes factores, que mutuamente se in- 
fluyen y contribuyen conjuntamente a determinar la alterición : 

1.2 Tlusiones o deformación de las figuras. 

2. Disgregaciones o fragmentación del conjunto 

3.2 Incapacidad para componer 0 imaginar una figura deter 
minada a partir de trazos esquemáticos. 

«En síntesis, la percepción es difusa y lábil, por lo cual se al- 
tera el equilibrio de las formas y, por consiguient., su aspecto fe- 
noménico, como en las ilusiones ópticogeométricas en el sujeto 
normal.» 


Finalmente, el autor estudia el esquema de la orientación es- 
pacial en sus dos formas más características: 

1.2? Trastorno o pérdida de la orientación ortogonal. 

2. Alteración de la orientación espacial alocéntrica 

Respecto a la primera, el caso M. ha perdido el sentido de la 
orientación ortogonal y, en consecuencia, las figura: son recono- 
cidas imdependientemente de su orientación espacial. Una serie 
interesante e ingeniosa de experimentos pone da manifiesto este 
trastorno. 

Estudiado esto desde el punto de vista ontogénico y filogé- 
nico, es interesante señalar que en los niños la percepción de figu- 
ras invertidas y la escritura en espejo se observan con cierta fre- 
cuencia (Preyer-K. Búhler), y que en los pueblos primitivos es 
también muy frecuente una percepción correcta, seu cual sea la 
posición del objeto (Pechúel-Loesche). 

Aquí también, al actuar el refuerzo, se mejora dicho nivel y au- 
menta la coherencia de la percepción, o sea se origina una orga 
nización sensorial más diferenciada. 

En cuanto a la orientación espacial alocéntrica, recuerda el 
autor que en ella cooperan diversos factores o sistemas. Estos 
sistemas pueden no coincidir normalmente en situaciones particu 
lares experimentales, originando el llamado fenómeny de Aubert, 
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y en casos patológicos, como los que estudia el autor, en los cua- 
les este mecanismo es tan lábil o inestable, que la disepiación se 
presenta en cada momento. 

Atendiendo a los cambios más acusados en la estructuración 
de la orientación espacial, se pueden distinguir los estadios si- 
guientes: 

1.2 Dirección invertida (visión indistinta). 

2.2 Dirección derecha, aunque Jábil (visión distinta), pero fa- 
llo ortogonal v alocéntrico. 

3.2 Estadio normal, que sólo se alcanza por el refuerzo a 
partir del segundo estadio. 


Si pretendiesemos sacar una conclusión de esta cbra tan pro- 
lija, tan extensa y, al mismo timpo, tan coherente, habríamos de 
decir, en primer término, que es, en nuestro sentir, +1 ensayo bio- 
lógico experimental más importante que se ha llevudo a cabo 
desde hace muchos años, y que, respecto a técnica y experimenta 
ción, es un alarde de ingenio y de precisión que rara vez se en- 
cuentran en empeño tan sostenido. 

El libro del doctor Gonzalo, en efecto, es un campo nuevo y, 
fértil, lleno de perspectivas, que se abre a la curiosidad y al estu- 
dio de los patólogos cerebrales y también a ia investigación pa- 
ralela y quizá concéntrica de fisiólogos y psicólogos. razón esta 
última que justifica nuestra reseña y explica el interés que para 
nosotros, psicólogos experimentales, han despertado los experi- 
mentos del doctor Gonzalo y sus ingeniosas teorías. 


Doctor J. GERMAIN, 
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A. DE WAEHLENS: La filosofía de Martín Heidegger. Traducción 
y nota peliminar por R. Ceñal, S. J. Instituto Luis Vives 
de Filosofía. Consejo Superior de Investigaciones Científicas. 
Madrid, 1945. 


No podrá ser tomada como excesiva la afirmación de que, 
hasta ahora, el acceso a las novísimas doctrinas del existencial:+- 
mo ha constituido—justo es y, por ende, necesario proclamar- 
lo—un acuciante, insuperado, problema de información, en de- 
trimento de los intereses del lector español no polarmente espe: 
cialista. Injusto sería el silencio de toda una nutrida serie de di- 
rectas alusiones a temas capitales. Ni nos sería: lícito pasar po” 
alto el reconocimiento de un indiscutible ambiente de especula- 
ción, surgido al filo de las nuevas direcciones. Lo que, nu obs- 
tante, puede y precisa ser mantenido es el hecho de que toda 
esa floración, en rima con las nuevas modalidades, se ha venido 
haciendo hasta aquí desde una postura que, justamente, coinci- 
de con aquella en que se halla instalado el especialista, para quien 
la información constituye obligada premisa y dato presupuesto 

La traducción del P. Ramón Ceñal de la obra de De Waebhlens, 
La philosophie de M. Heidegger, constituye una clara ruptura de 
ese ambiente velado, y un paso, francamente decidido, en el ca 
mino de la ineludible información. Pero ello, justamente, porque 
la obra de De Waehlens no es mera información. A las alturas 
en que nos encontramos, aludidas las tesis y vomo insinuadas las 
posibilidades, el expositor de Heidegger no puele ya limitarse a 
una simple tarea narrativa; hoy, el redondeo de su labor exige 
acometer directamente el análisis valorativo de la materia ex- 
puesta. 

Una y otra funciones cumple De Waehlens a lo largo de un 
trabajo singularmente difícil, dada la índole especialisima del pen 
samiento de Heidegger. La valoración ensayada pas: a constituir 
el contenido de la cuarta parte: «Reflexiones y conclusiones». L.a 
exposición del pensamiento heideggeriano ocupa laz tres prime 
ras partes, donde se ha logrado salvar plenamente el escollo más 
difícil de este estudio: la articulación sintética de la doctrina del 
filósofo alemán, merced a un esfuerzo que desarrolla en <spiral 
la estructura de círculo aparente en que aquella doctrina se des- 
pliega. 

La Introducción, que ocupa toda la parte primera, aborda el 
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Le 
estudio del problema y el método. La cuestión que a Heideg, 
preocupa es la del ser en su conjunto, y en tanto que tal, carácti 


que la distingue netamente del pensamiento simplemente exis- 
tentivo de Jaspers. Toda insistencia parece poca al autor del - 
trabajo reseñado para aclarar esta índole metafísica del intento 
de Heidegger. De ella ha de hacerse cuestión en las conclusio- 
nes. Particularmente interesante aparece la distinción estable- 
cida entre el método fenomenológico de Husserl y el de su dis- 
cípulo, si bien no podemos asentir a la menos afortunada te- 
sis de que en el maestro «la descripción vale tanto como explica- 
- ción». 


Ocupa la parte segunda la exposición de la analítica existen- 
cial. Unas primeras aproximaciones, donde aparecen subrayadas 
la libertad del Dasein como trascendencia y su peculiar modalidad 
fenoménica bajo la especie de un yo, conducen al estudio de la 
existencia en sus más habituales y comunes manifestaciones: la 
«Alltáglichkeit», muy estrechamente emparentada con la modali 
dad inauténtica del existente, bien que formalmente distinta de 
ella. En capítulo aparte se desarrolla la descripción de aquellas 
inmediatas manifestaciones, centradas en torno al existencial «ser> 
en-el-mundo», como relación esencial del Dasein: completándose 
el análisis con la exposición de la teoría del mundo y la inter- 
pretación de la espacialidad. Pero el «ser-en-el-mundo» va acom- 
pañado de otro existencial: nuestro ser-en-común con el prójimo 
(Mitsein), que nos remite al estudio del impersonal anónimo, ver- 
dadero sujeto de la existencia cotidiana. Una consideración uni- 
taria de los momentos arriba señalados se verifica en el análisis 
de la «estructura de la hecceidad», constituida por el sentimiento 
de la situación original que nos revela la derelicción de nuestra 
existencia, la interpretación de la misma por el proyecto-esbozo 
existentivo y la discursividad o constitutiva dialéctica del Dasein 
en la forma de una potencia de articulación. La existencia in- 
auténtica, cuya descripción queda ya preparada, es definida como 
un estado lapsario, como caída que se manifiesta en un continuo 
proceso de erradicación del verdadero ser. Saltando por encima 
de las dos modalidades de la existencia, la investigación se en- 
cara con el tema de su estructura indiferenciada. Lá angustia es 
su vía de acceso; el cuidado, su constitutivo, es decir, el ser de 
un existente que se anticipa a sí mismo, estando arrojado a un 
mundo en el que es abandonado. Vértice de la analítica existen- 
cial es la interpretación ontológica de la muerte, causa final del 
Dasein. El capítulo IX, «La conciencia moral, testimonio de la 
existencia auténtica», no es otra cosa que una reexposición es- 
pectacular de lo expresado en el anterior. Por lo que se refiere al 
ser de la existencia auténtica, su modalidad es particularmente 


BIBLIOGRAFIA 607 


definida como una vida sub-especie mortis, en resignadz acep:ación 
y espera continua. 

Nunca hecho del todo, el Dasein encuentra en la temporali- 
dad la fórmula de su último sentido. La imbricación de los tres 
éxtasis de la temporalidad (pasado, presente, futura) da unidad 
a los tres elementos del cuidado. Precisamente detallada, la expo- 
sición va analizando luego la temporalidad de la estructura indi- 
ferenciada del Daseim, las de su existencia inauténtica y auténti- 
ca, y la temporalidad mundana e intramundana, con una explica- 
ción del origen de la concepción vulgar del tiempo. La analítica 
existencial termina con algunas consideraciones sobre la histo- 
ricidad del Dasein. 

La tercera parte de este estudio enfoca con extraordinaria fi- 
nura los grandes problemas filosóficos de la obra de Heidegger * 
la trascendencia (según la peculiarísima concepción del filósofo 
alemán) por la que el Dasein confiere inteligibilidad al mundo 
de los existentes en bruto; la libertad, restringida a una simple 
elección entre la aceptación de nuestro ser y la ¿lusión. acerca de 
nuestro destino; el examen de las últimas perspectivas (la liber- 
tad, fundamento supremo), y, por último, el tema de la estética, 
donde la existencia artística aparece surgiendo del acoplamiento 
del existente en bruto con el elemento inteligible 

Por último, en la cuarta parte, pónese en contacto el pensa- 
miento de Heidegger con el de Jaspers y se denuncian, asimismo, 
las relaciones con Dilthey, Kierkegaard y Nietzsch: Conclusión 
capital de De Waehlens es el fracaso de la filosofía existencial de 
Heidegger y su reclusión en un pensamiento puramente exis- 
tentivo, muy influido en sus últimas manifestaciones por las doc- 
trinas de Nietzsche. 

La filosofía de Heidegger es una experiencia de la finitud. El 
pensamiento de De Waehlens viene a dejar flotando esta sospe- 
cha: acaso el máximo servicio de la filosofía de la finitud haya 
sido el de instalarnos en una irresistible protesta ante esa contin- 
gencia que tan hondamente ha herido la experiencia de Heidegger. 

Avaloran el texto una nota preliminar del traductor, ya cono- 
cida por los lectores de esta Revista, y un apéndice, conteniendo 
la selección de algunas páginas de la novela del existencialista 
francés J. P. Sartre, intitulada La nausée. 

A. MiLLÁN PUELLES. 


José María SÁNcuez DE MuniáIN: Estética del paisaje natural. 
Consejo Superior de Investigaciones Científicas Publicaciones 
Arbor. Volumen 11. Madrid, 1945. 


José María Sánchez de Muniáin, actualmente catedrático de 
Estética de la Universidad de Madrid, ha publicado un libro, ori- 
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que el mundo físico circundante ofrece a la contemp' 
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Ñ , estudia analíticamente los ROHo Ives estéticos del paisaje, y los 
reduce a siete categorías: 1.* Luz y color. 2.* Cielo. 3.* Grande- 
za, bien sea la horizontal, como la llanura y el mar: bien la ver- 
tical, como la montaña. 4.* Figura. 5.* Movimiento. 6.2 Vida. 
7.2 Cultivo. DEF UA 

Tiene particular interés el estudio de la luz y el color En él 
no se han despreciado las observaciones de los vizjos filósofos, 
verbigracia, sobre el «colorido musical», ni las teorias de la mo- 
derna física, explicativa de los fenómenos luminosos. añadiéndo- 
se la personalísima versión en valores de los divesrsos matices de 
los cielos de España. A este propósito, me complazco en subra- 
yar aquel párrafo de la primera parte titulado «Paisaje e hispa- 
nismo». En él ha volcado nuestro esteta toda una teoría paisajis- 
tico-política en torno a la unidad peninsular, harto más persua- 
siva que muchas lucubraciones históricas apasionadas. 


Pero donde la valórica estética de Sánchez de Muniáin se 
exalta hasta lo trescendente es en aquellas inspiradas frases del 
epílogo: 

«Las cosas pregonan el orden, y aun cuando desconozcamos 
la esencia del ser físico de ellas, solemos apreciar en varios as- 
pectos su hermosura... El hombre se ve a sí mismo o como parte 
del paisaje, sino colgado sobre el paisaje y Dios... Tal vez sea el 
ángulo cristiano de visión de las cosas el único que permita legí- 
timamente mirar el paisaje como una entidad hermosa que tras- 
ciende de nuestro mero agrado subjetivo, y cuya realidad es algo 
más que un vistoso juego de luces y colores. Er medio de tanta 
desventura como ahora presenciamos, esa concepción es una de 
las grandes dichas que le quedan al hombre moderso.» 


Con esto huelga ya aludir a las dotes de escritor del doctor 
Sánchez de Muniáin, a su erudición cuajada en la copiosa biblio- 
grafía, a su temperamento artístico, cuya comunicación actual 
nos va a hacer más penosa la espera de obras ulteriores. 


Luis Rey ALTUMA, 
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GEORGE SANTAYANA: Tres poetas filósofos (Lucrecio, Dante, 
Goethe). Editorial Losada. Buenos Aires, 1943. 


Este libro del célebre George Santayana, español nacionali- 
zado norteamericano, es el conjunto sistemático de seis conferen- 
cias pronunciadas en la Universidad de Columbia hacia el año 1910. 
Se aborda en ellas el estudio comparado de las tres ingentes figuras 
de Lucrecio, Dante y Goethe, como clave de tres modos funda 
mentales de concepción del Universo, que llenaron cada uno una 
época de la Historia, dejando a un lado, acertadamente, el en- 
casillamiento preceptivo que de sus respectivas obras pudiera in- 
tentarse Por eso, contra lo que parecía hacer esperar el título 
del libro, el problema, aún casi intacto, de la relación entre filoso- 
fía y poesía sólo tiene unas cortas y agudas página, en la intro- 
ducción, donde se apuntan varias ideas directrices que haría falta 
llevar a su más profunda y esencial consecuencia para ver si, como 
quieren unos, filosofía y poesía tienen igualmente en su raíz una 
intuición total del mundo, llevada luego por distintas sendas, o 
si la diferencia alcanza a la más honda base. Santayana plantea 
de un modo decisivo semejanzas y diferencias. Queda el enfren- 
tarse con el último «porqué» del nacimiento de la poesía y la 
filosofía. 

La reunión de estas tres figuras—Lucrecio, Dante, y Goethe, 
considerado sólo en cuanto autor del Fausto—no es, por supues- 
to, un capricho «Goethe es el poeta de la vida; 'ucrecio, el poe- 
ta de la Naturaleza; Dante, el poeta de la salvación» (pág. 180). 
Lucrecio, expositor en verso de la doctrina filosófica epicúrea, 
es decir, del atomismo a ultranza, canta la maravilla del cosmos 
como organización y la tragedia de su destino, arrastrado alter 
nativamente por los principios de la construcción y la destruc- 
ción—el amor y la discordia de Empédocles—, simbolizados en 
Venus y Marte El hombre no es algo distinto e irreductible. Por 
tanto, hay que limitarse a «pasar», deseando cuanto antes la ani- 
quilación total. Como aquel sofista que persuadía a las gentes al 
suicidio, Lucrecio trata de ahuyentar el temor 7 morir y a ser 
nada que es inherente al hombre, sin advertir «que el temor ra- 
dical a la muerte es algo enteramente diferente. Es el amor a-la 
vida. Epicuro, que temía a la vida, parece haber olvidado aquí la 
fuerza primordial y colosal contra la que estaba lurhando» (pá- 
gina 54). Al final, como introducción a Dante Alighieri, Santa- 
yana reúne con sabio eclecticismo lo que los tres poetas tienen 
de armónico. «La máxima de Lucrecio, según la cual nada surge 
si no es mediante la muerte de otra cosa, está todavía de acuerdo 


con nuestra inmortalidad precaria. Y su arte de aceptar, e inclu- 
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sive de saborear, lo que nos deparan las condic'ones de nuestra 
existencia, tiene también una aplicación perenne. Dant ID 
de la fe, nos dirá que debemos encontrar nuestra paz € con- 


formidad con la voluntad que nos otorga nuestro li o ser. 
Goethe, el posta de la experiencia romántica, nos dirá que debe- 
mos renunciar, renunciar perpetuamente. Asi, la sabiduria revis: 
te las mismas verdades en muchas parábolas cósmicas. Las do 
trinas de los filósofos discrepan entre si cuando son literales y 
arbitrarias, cuando son meras conjeturas sobre lo desconocido ; 
pero concuerdan o se completan cuando son expresivas o simbó- 
licas, cuando son pensamientos que la experiercia arranca 
corazón de los poetas» (pág. 68). La interpretación de Dante, el 
poeta del catolicismo, del realismo moderado, del mundo como 
organización jerarquizada y legislada con sentido en Dios—causa 
y fin—, es, en general, acertada y luminosa, a pesar de la distan- 
cia a que se encuentran de él las coordenadas intel -ctuales de San- 
tayana. (Aunque sin tener del resto de su obra más que una muy 
pálida referencia, se puede leer entre lineas mucho de la posi 
ción de este pensador.) Sin embargo, la consideración del traspa- 
so de la Revelación a través del pueblo hebreo se haca no sólo con 
la respetable lejanía de quien no comulga en esta c.eencia, sino 
con un contenido rictus de apasionamiento y desprecio En gene- 


ral, en todo el libro, cuando Santayana dice «superstición», sen=. 


timos que se viene abajo su almidonada ecuanimidad y aparece un 
vago atavismo de «tragacuras» liberal. La linea general, con todo, 
es clara y sin prejuicios. En un caso concreto, al hablar de la eter- 
nidad del infierno, después de un párrafo violento y ciego en que 
hace al cristianismo la vieja acusación, ya un poco démodée, de 
odio al Universo y a la Naturaleza, a pesar de eso. udvierte agu- 
damente que «el castigo, parece entonces decir (Dante), mo es 
nada que se agrega al mal: es el cumplimiento de aleo que ho- 
rroriza al alma que lo deseó» (pág. 108), acercánduse al pensa- 
miento de la teología católica sobre la imposibilidad de arrepen- 
timiento por inmovilidad de la voluntad. 

Finalmente, considera a Goethe como poeta del romanticismo, 
es decir, de la vehemencia inagotable en el impulso hacia algo 
más allá de lo que se sabe. «Goethe no describe nunca. como Dan- 
te, lo que su héroe persigue; se limita a describir la persecución» 
(página 130). El romántico es un hombre primitivo. pero con 
conciencia histórica, con experiencia. Destaca sobre todo la com- 
paración de Mefistófeles con el genio destructor de Lucrecio (Mar- 
te). «Soy el espíritu que siempre niega; y con razón, pues cuanto 
nace no es digno sino de morir. Seria mejor, pues, que nada na- 
ciera...» Parece que estamos oyendo a un epicúreo con su típica 
«vocación de no ser». También es muy notable la visión de la 
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quelo Jrdraciiale de, Kant «Podemos redimir 21 que infati- 
Meade conga den dtaces, sd Oh cacespesinas: 
satisfactorio ; 


hombre se Salva en tao que ba vivido de un modo come 


miente; se salva, no después de haber cesado de. vivir. de: este 


modo, sino durante todo el proceso» (pág. 170). 


"a Aparte de la mera recensión, y como impresión general sobre 


el estilo. de este ilustre pensador que es George Santayana, dire- 
mos que nos parece más agudo que profundo y más ameno que 

- Quizá en gran parte por tratarse de confer cias, 
este libro está cuajado de caminos sin desarrollar plenamente, de 
concepciones a medio expresar. Por todas partes seducen al lec- 
tor incitaciones brillantísimas que poco más allá le dejan con el 
agridulce regusto de lo inacabado. Bien es verdad que la obra per- 
tenece a una época de sinfonías incompletas, de torsos y de frag- 
mentos líricos. Pero, en este caso, el mísmo tema nos incita a 
buscar una unidad completa de pensamiento funlamentado en lo 
más hondo, para incluir en ella estos apuntes. Por magnífico que 
sea el resultado, no podemos quedarnos en este estadio de «usubte- 
rránea superficialidad» valga la paradoja—que no nos deja Vegar 
al fondo; en este delicioso fragmentarismo de árboles que niegan 


la selva. 
José M.* VALVERDE. 


DeLrim Santos: Conhecimento e realidade. Lisboa, 1940. 
126 páginas in 4.” 


Delfim Santos ocupa hoy en la intelectualidad portuguesa una 
posición relevante y destacada. La personalidad de este joven 
profesor de Filosofía de la Universidad de Lisboa es doblemente 
significativa por el sentido y amplitud de su obra. En un clíma de 
absoluto postpositivismo, de positivismo muerto, retrasado, su 
pensamiento no se ha cristalizado con arreglo al marco ambien- 
tal, sino que, al contrario, se ha conformado con ut aíre de no- 
vedad y comprensión altamente expresivas. Delfim Santos, abier- 
to al laberinto de las direcciones filosóficas modernas, pertenece 
a un tipo de pensadores en el que se conjugan el rizor, la inteli- 
gencia, la autenticidad y la formación. 

Exponente claro del mérito del profesor portugués, y al mis- 
mo tiempo de la amplitud de sus miras, es el que en un corto plazo 
de tres años haya dado libros como la Situacao valorativa do 
positivismo (Berlín, 1938), Las regioes da realidade (Porto, 1939), 
Heidegger e Hólderlin (Porto, 1938); estas dos últimas separa- 
tas de trabajos publicados por el autor en diversas revistas, Da 
Filosofía (Porto, 1939), Sistema e metodo (Porto. 1940), también 
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separata, y el Conhecimento e realidade (Lisboa, eN 
censionamos. En la actualidad prepara el autor de tan in —E 
tes obras una no menos interesante sobre la filosofía bamos) ; 
Conhecimento e realidade es una obra de síntesis. Una obra de 
síntesis sobre el repertorio complejo de teorías epistemológico- 
ontológicas de la filosofía moderna. Y, por tanto, una introduc- 
ción a la teoría del conocimiento actual. Es el prodacto del con- 
tacto directo, vivo, del autor con la filosofía alemana del momen- 
to, en especial con las nuevas direcciones representadas por Niko- 
lai Hartmann y Martin Heidegger. 


La temática desarrollada gira en torno a dos problemas: el 
problema del conocimiento y el problema de la realidad. Alrede- 
dor de esos temas centrales se ensarta un repertorio de medita- 
ciones agudas y de discriminaciones de un destacad> interés. En 
la teoría gnoseológica se patentiza desde luego la huella del mé- 
todo fenomenológico de Hartmann. La teoría ontológica de la rea- 
lidad gravita fundamentalmente sobre el pensamiento de Heideg- 
ger y Jaspers. 

La problematicidad del conocimiento viene ceñida por un mar- 
co de dificultades y obstáculos, que el autor resalta. Conocer esta 
problematicidad es tener conciencia de sus íntimas y profundas di- 
ficultades. Ahora bien, el conocimiento es dos veces problema. Su 
problematicidad es doble. Problematicidad sustantisa inserta en 
el mismo planteamiento del conocer. Esta problematicidad arran- 
ca ya de la inestabilidad del intento por el que el individuo se pro- 
pone conocer el conocer. Y problematicidad adjetiva. la que rodea 
el circunstancialismo de la formulación del conocer La impreci- 
sión terminológica de las actuales tendencias episteniológicas, la 
irreducción de determinadas expresiones a otras jenguas, la inde- 
terminación de conceptos fundamentales en la tzoría del conoci- 
miento..., todo ello contribuye a acentuar adietivamente el pro- 
blematismo ya sustantivo del conocimiento. Esta doble proble- 
maticidad aparece plena de interrogantes. El primar interrogan- 
te, el de la posibilidad del conocimiento a priori de una modalidad 
de conocimiento allegada por vías distintas a la sensorial. En este 
sentido, este primer interrogante contra la temática de la teoría 
del conocimiento. El interrogante tiene una larga historia, es el 
motivo central que aparece inevitablemente en el continuado y 
melódico decurso de la especulación filosófica d2 todas las épo- 

cas, Seguir su trayectoria equivaldría a seguir a la zaga al mismo 
contenido de la historia de la filosofía. En esta ampliación del 
ámbito hay el peligro de perder el hilo umbilical de aquel inte- 
rrogante, Y porque es preferible que nuestros ojos persigan al 
lebrel que corre tras la liebre, y al que seguimos los pasos, que no 
a la liebre que vuela delante del lebrel y que a nuestra vista puede 
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escapar, Delfim Santos, atento siempre a la preeminencia del in- 
terrogante, prefiere también relevarnos de la investigación his- 
tórica. Presenta así el problema en su desnuda mismidad, inde- 
pendiente de la forma histórica que haya podido recibir y de las 
soluciones que le hayan sido dadas. El primer interrogante nos 
lleva a otro interrogante con él intimamente ligudo desde Kant. 
Guarda conexión con un problema clásico de la filosofía: el pro- 
blema de las categorías, que también Delfim Santos aborda en su 
estudio. Tarea proemial al planteamiento de tal problema para el 
autor es la discusión y discriminación previa de c.ertos conceptos 
epistemológicos, como el de apariencia, transobjetividad, que no 
pueden ser usados incríticamente, bajo peligro de caer en sim- 
ples flatus vocis. 

Objeto de todo conocimiento es lo «dado», lo que se nos apa- 
rece indeterminadamente, como anterior a toda determinación. 
Ante esa realidad que se nos presenta podemos adoptar dos posi- 
ciones primarias: la explicación o el conocimiento Ambas son 
irreductibles. Explicar no es conocer. Puédese explicar muy bien 
lo que no se conoce, como nos lo muestra la historia de las teo- 
rías científicas. Del mismo modo es posible conocer lo que no se 
explica. El conocer una cosa consiste en ver cómo dicha cosa es. 
y no como nos parece que es. Y explicar, desde luego, no es si- 
nónimo de ver. En la explicación hay cierta ampliación, cierta ex- 
teriorización del objeto explicado. Una cosa se explica en rela- 
ción con otras cosas idénticas o diversas, por extensión con esas 
cosas. En la visión hay una interiorización, una determinación más 
precisa y particular de la cosa. La explicación universaliza, por 
tanto; la visión, individualiza. El explicar es una fuga de lo in- 
dividual, de lo particular y contingente. Es generalizar, indeter- 
minar. Explicar no es discriminar, precisar. Y no es discriminar, 
en tanto que no es ver. De ahí que Platón llamara a la discrimi- 
nación (dtxipesic), preparación para la visión del fenómeno, de la 
cosa, en sí misma, tal cual es. Delfim Santos, una y otra vez, 
acentúa fenomenológicamente el sentido exteriorizante de la ex- 
plicación. Explicar es un movimiento de dentro afuera. Conocer, 
ver, intuir, en cambio, de fuera a dentro. Meyerson llega a la 
misma conclusión tras un análisis etimológico del término. 


Comocer no es, simplemente, «reconocer», como postula la es- 
cuela de Viena. El reconocer es un volver a conocer, un conocer 
de vuelta, de regreso; no un conocer a secas, primario Por otra 
parte, conocer no es sustituir. La sustitución es una transposi- 
ción o una serie de transposiciones, no un conocimiento. Cono- 
cer, tampoco es reducir. El conocer un fenómeno no consiste en 
reducirlo extensionalmente, por medio de la discriminación, ni es 
explicarlo por medio de la transposición substantiva. 


+0 Lá realidad que dos sujetos observan 
pesar de la inevitable discordancia de la exp | 
que observan. La realidad se revela diversamente a 


dor. Hay. varias formas de revelación de la realidad, del « bj 
Frente a esta diversidad objetiva, la diversidad del sujeto. 


jeto no. registra pasivamente lo que se le muestra. Hay formas 


ea ? E ” E 


diversas de percepción, variados tipos de aprehensión, en los 


que el objeto es captado por el sujeto. El problema le las formas 


de existencia de la realidad y de sus manifestaciones es diferen- 
te al problema de su estructura. No hay, pues. adecuación posi- 
ble entre la aprehensión del sujeto y la manifestición de la rea 
dad. De ahí, la indeterminación del problema de la estructura de 
la realidad. El análisis de esta dificultad lleva a Delfim Santos a 
la postulación de una realidad empírica y de una realidad tras- 
cendental. > EbÓ? : sy 

El segundo gran problema que Delfin Santos aborda en su es- 
tudio es el de la realidad. Problema íntimamente cunexo con el 
del conocimiento, hasta el punto de presentarse como problema 
central, nuclear, entre el problema de la realidad y el problema de 
la verdad. Esta triple problemática tiene un arranque humano casi 
común. Y los tres están profundamente relacionados. Mucho an- 
tes de que esclarezcamos el fenómeno del conocimiento, mucho 
antes de que problematicemos en torno a él, presuponemos y pen- 
samos aquello que no conocemos. Y mucho antes de que poda- 
mos encontrar sentido al problema de que sea la realidad, hemos 
ya tenido relación con ella. 


Una primera solución sale al paso de Delfim Santos: la solu- 
ción indicativa del positivismo, que rechaza. La reulidad no es, 
simplemente, «esto». Desde luego, es algo que existe. La exis- 
tencia es el supuesto mínimo que se le puede asignar Fórmulas 
como lu de que «lo real es lo explicable», «lo real es lo inteligi- 
ble», o «lo real es lo mensurable», son fórmulas que, según Del 
fim Santos, limitan el objeto que definen, y son, por tanto, inser- 
vibles para la caracterización ontológica de la realidad, ya que ésta 
no puede pasar por «objeto». La realidad es ontológicamente 
transobjetiva. En todas esas fórmulas hay una subordinación de 
la realidad a un elemento subjetivo y abstracto que se considera 
fundamental. Delfim Santos, más que lo que los ilósofos pue- 
dan suponer sobre el ser de la realidad, pretende alcanzar lo que 
la realidad es «en sí». Parece lograrlo sobre una reducción feno- 
menológica del hecho de la existencia de la realidad. La realidad 
es lo que existe. Sale al paso en seguida la cuestión de cuál ptre- 
da ser el tipo: de esta existencia. La adecuación entre realidad y 
existencia queda invalidada. Se apunta más adelante, siguiendo a 
Heidegger y « Jaspers en la trascendencia, el ser de la realidad: 
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Para ello será preciso dar antes un salto por sobre «1 vacío Mu- 
cho antes ya lo había dado Heidegger. El concepto de realidad, 
dice Delfim Santos, tiene una mayor extensión que <l de existen- 
cia. La realidad, cualquiera que sea su naturaleza, real o ideal, 
es lo que tiene existencia en sí. Ello significa que el único crite- 
rio posible para la determinación de la realidad es el de la tras- 
cendencia. 

Entre la realidad como existencia en sí, como «in-sistencia» 
y la realidad como «ex-sistencia», como trascendencia, hay un abis- 
mo sólo salvable mediante una pirueta intelectual harto atrevida 
y aventurada. Notemos de paso el aparente contras=ntido de una 
realidad real o ideal. Este contrasentido tiene su arranque en la 
incorrespondencia de algunos conceptos en dos lenguas distintas. 
Tal ocurre con el término «realidad». La expresión alemana 


«Wirklichkeitp parece no tener correspondencia en las lenguas 


derivadas del latín. La distinción de las expresiones «Wirklich- 
keit» y «Realitát» es, por tanto, dificultosa, casi tanto como impo- 
sible. «Wirklichkeitp parece referirse a lo dado, a lo mostrado 
simplemente, «4 un ser real o ideal. «Realitát», en cambio, hace 
alusión tan sólo a un trozo de esa realidad, al ámbito en el que 
cae el ser meramente real. 

Admitido un tal salto, cobra entonces sentido la negación de 
que lo real sea el objeto. En lo real cabe, no sólo lo que se desig- 
na con el nombre de objeto, sino la esfera de lo transobjetivo 
también, es decir, todo aquello que no puede ser objetivado por 
la razón por escapar a ella. 

Tras la investigación del ser de lo real, su ubicación, su clasi- 
ficación. Si la lógica clásica opone lo posible a lo real, Delfim 
Santos encuentra admisible tal oposición. En la lógica clásica, 
lo real ocupa una esfera lógica intermedia entre lo posible y lo 
necesario. De esta posición medial deduce Hartmann el que la 
realidad sea más que lo posible y menos que Jo necesario. Lo 
real y lo posible no pertenecen al mismo mundo. Necesidad y po- 
sibilidad son modalidades de la lógica que no sirven para una cla- 
sificación de lo real. 

Delfim Santos, en la indagación del conocimiento, sigue una 
trayectoria en círculo, dando vueltas en torno al mismo fenóme- 
no cognoscitivo. Hemos visto cómo enfrentado en el primer mo. 
mento con el problema del conocimiento, es rechazado de plano al 
abordar el problema de la realidad. Ahora, tras ese rodeo alre- 
dedor de la realidad, vuelve a analizar el conocimiento. Y en este 
análisis vuelve a ensartarse y conexionarse una serie de enjundio- 
sas meditaciones sobre las diversas facetas del conocimiento, Y 
así, en la indagación del mecanismo de las dos instsncias del co- 


nocimiento se ensarta el problema de la « 
definición, el de la q garito pos y 
- En la parte final del valioso estudio que recensionamos, reco- 
de Dent Sato diversas conclusiones sobre el sentido, valor y 
expresión de lo dado, la significación de los criterios de verdad y x 
la trayectoria del proceso cognoscitivo. > :Uaidis0g pz 
José PERDOMO GARCÍA. — 


P. Inmro DE Sousa RIBEIRO, O. F. M.: Escola Franciscana 
(Historia e Filosofia). Lisboa, 1944. 


Ofrécesenos un compendio general, histórico y filosófico, de 
toda la escuela franciscana, en el que, sobre la base de ur. bien 
concebido esquema, el P. Sousa Ribeiro ha logrado orillar las. 
limitaciones impuestas por lo reducido del volumen y salvar la 
finalidad perseguida al poner de relieve la contribuciór. francisca- 
na a la historia de la filosofía escolástica y de las ideas en gene 
ral, dando para ello, por supuesto, un cierto conocimiento de la 
filosofía medieval y de sus representantes, fórmulas y conceptos 
De aquí que uo pueda considerársele simple obra de iniciación, 
si bien tampoco adquiera la valoración de tratado filosófico. 

La sistemática de la obra se desenvuelve con una introduc- 
ción general histórica, dos amplios capítulos y «m apéndice. La 
introducción es un estudio donde se señalan las circunstancias 
históricas determinantes de la aparición del franciscanismo filo- 
sófico. Su evolución es considerada a través de tres etapas, que 
podríamos denominar, respectivamente, de protohistoria, crea 
ción y sistematización de la escuela, por encontrarse cn ellas: el 
alboreat de los supuestos de la mentalidad teológicofilosófica 
franciscana, cifrado en dos direcciones: la parisina y la de Ox- 
ford ; sistemática y especulativa, la una, y cientificontatemática la 
otra; en segundo lugar, el surgimiento de las tesis tradiciona- 
les, con la figura de San Buenaventura y sus dos generaciones 
de discípulos, y, finalmente, la estilización y afinamiento concep- 
tuales de aquellas tesis con Duns Scoto y sus seguidores, de lo» 
que el autor ha cuidado de excluir terminantement= a los occa- 
mistas. 

Desarrolla en el capítulo primero los supuestos metodológicos, 
que cree encontrar en los de una mayor vinculación de la sabiduría 
al bien que a la verdad y primacía consiguiente d=l movimiento 
afectivo y místico sobre el discurso, siguiendo el de la ausencia 
de una distinción clara entre filosofía y teología. para terminar 
con el de la preferencia de Platón a Aristóteles. 

Ocúpase en el capítulo 11 de las mismas tesis loctrinales de 
la filosofía franciscana, con una abundante copia de las más re- 
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cientes investigaciones aclaratorias de los puntos en litigio. Con 
ese fin se acompañan al texto una serie de citas y notas que ele- 
van extraordinariamente su valor y hacen de la obra. pese a su 
carácter esquemático, ya señalado, un interesantísimo resumen 
de los modernos estudios sobre franciscanismo 

Del contenido doctrinal de este capitulo merece entresacarse 
el estudio de la concepción del ser en cuanto tal como el objeto 
adecuado y primordial de la inteligencia, y el del pluralismo acen- 
tuado de la metafísica franciscana, destacando, sobre todo, el que 
dedica al iluminismo y sus diversas interpretaciones por los eru- 
ditos actuales de aquella metafísica. Corona esta parte segunda 
una apretada conclusión que destaca el carácter humanista de la 
escuela franciscana, e intenta poner en claro las relaciones de la 
misma con la doctrina fenomenológica. 

Sus condiciones de amplio esquematismo y recentísima infor 
mación hacen merecedora a esta obra de un puesto de honor en- 
tre los textos universitarios manuales. 


L, LAPIEDRA DE LAS FUENTES. 


AMmMaTO Masnovo: La filosofia verso la religione. 2.* edición. 
Milán, 1942. Societá editrice «Vita e Pensiero» 89 páginas. 
80 x 55 milímetros. 


Replantea este pequeño libro el grave y antiguo problema de 
las relaciones entre filosofía y religión. Se puede decir que todo 
él es una justificación y una explicación del intellego ut credam, 
una de aquellas dos fórmulas de raíces patrísticas, agustinianas y 
anselmianas encontradas para armonizar la razón y la fe. Ve la 
filosofía, no como culminación, sino como camino. como ruta 
que conduce a la religión. Las razones giran airededor de esta 
idea fija: «...mi propongo di dar rilievo al carattere di preludio 
e di arriamento della filosofia nei confronti della religione» (pá- 
gina 2) La Religión no perece al recibir la iliminación de lo 
filosófico, porque la filosofía conduce, necesariamente, al terreno 
de lo religioso. Para demostrarlo, acude a patentizar qué sea la 
filosofía. Su concepto de la filosofía es vitalista, en el sentido de 
que la filosofía es tal en cuanto nos soluciona el problema de la 
vida. El filósofo es un ser que en su choque con el mundo tiene 
despierto el pensamiento, sabe leer los interrogantes de la vida 
y quiere dar verdadera respuesta. En razón de la vida interesan 
todos los demás problemas. Este anhelo de solucionar la vida late 
en el fondo de toda filosofía. 

«Il problema della vita e l'anima otessa del nlosofare» (pági- 
na 7). No es una posición pragmatista; el filósofo tiene que sei 


- 


apráctico. Espasa utilitaria ; ; 1 resi ecagó un ini 
nós una, solución: e cri> cbr mie sión obedt do: aña nl 
¿Puede el hombre evitar que surja el problema eden ida 
pe su último fin? Apunta el problema de la libertad hum E 
vida es un continuo escoger, una alternativa perpetua, giecsoolábR y y 
la abstención de elegir: siempre será una negación que afirma. 
Esta elección nos enfrenta—dada la naturaleza racional del hom- 
bre, operante por un fin—con el fin último de derecho. Sería una 
contradicción si el hombre quedara indiferente ante la concordan- 
cia del fin último de hecho con el de derecho. Cada momento de 
la vida lleva la necesidad racional de afrontar este problema. Y 
el buscar el fin último de derecho equivale a preguntar: ¿Existe 
Dios? No se puede vivir sin encontrar esta pregunta: «E dunque 
immanente allo ESO umano nel suo iniziale apriori alla ra- 
gione...7» 
Acude a la fuente de nuestras primeras ideas, al Universo. De | 
ahí deduce nuestro concepto de ente, sus principios. La realidad 
y el conocimiento nuestro de la realidad nos colocan en trance de 
responder y dar razón a las exigencias del ente en cuanto tal. El 
ente exige una razón suficiente. El entendimiento recorre los 
senderos tomistas, la mutabilidad de los seres; lo fluyente, pi- 
diendo la permanencia, el finalismo de todas las cosas. Se llega 
al Ser, a Dios creador, conservador y providente. 


A la luz de la permanencia se explican todas las impermanen- 
cias, El filósofo ha llegado al campo de la religión natural. Cabe 
el amor también en esta filosofía, un amor que prende en el 
conocimiento del Ser Supremo. La religión es un fruto de la 
filosofía, 

Después también se justifica la necesidad de la Revelación, de 
una fe mantenedora, firme, de la verdad, en la debilidad de la na- 
turaleza humana. 


A pesar de su corto número de páginas, es un libro que inte- 
resa, más que por lo que dice, por lo que hace pensar. En él se 
proclama el ideal de la verdadera y única filosofía. La filosofía 
como resolución de problemas máximos, el fin y la permanencia 
del hombre, en un afán de salvación, haciendo saber al hombre 
la fugacidad de las cosas y enseñando el modo de rebasarlas. Apa- 
rece el anhelo filosófico, que sólo se aquieta—para investigar de 
nuevo—con la verdad liberadora. Todos los problemas se cen- 
tran de este modo alrededor de la vida, de un vida integramente 
humana, de una vida que piensa, que siente y que desea, situada 
en un mundo y angustiada ante los interrogantes sin respuestas. 
El filósofo hace hablar a las cosas. El mundo le interesa en cuan- 
to que le incita a descubrir el tesoro de permanencia que «ncie- 
rran al encontrar su razón suprema. Pero el filósoto no mira la 
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vida con ojos matemáticos. Si encuentra el Ser, lo ama. La afir- 
mación del Ser es, al mismo tiempo, la fijación del anhelo de po- 
seer ese Ser. Por esto, la filosofía se nos presenta como ruta, como 
preparación, como sendero necesario para llegar a la Religión, 
aunque no sea el único. 

El objeto de la filosofía será Dios, el filósofo como San Agus- 
tin: Amator Dei. La filosofía será casi divina. El descubrimiento 
del ente generalísimo en extensión nos llevará al Ser generalísi-. 
mo en comprensión, Dios, plenitud del ser vestigiadó en las cria- 
turas y meta de la auténtica filosofía. 


María JOSEFA GONZALEZ-HABA. 


ALVARO RIBEIRO: Leonardo Coimbra. (Apontamentos de biogra- 
fia e de bibliografia.) Lisboa, 1945. 


La figura de Leonardo Coimbra es poco conocida en España, 
a pesar de haber sido uno de los más discutidos y neurálgicos in- 
telectuales portugueses de la última época. Se "mostró a España 
en unas conferencias que dió en Madrid, e incluso han sido tra- 
ducidas algunas de sus obras. Sin embargo, el silencio ha pasado 
sobre él. En parte se debe a la problemática de sus escritos, cuya 
raíz política era ajena al pensamiento español; en parte también 
se debe a la curva religiosa que sufrió. 

Un intelectual que no se limitó a la labor filosófica y a la la- 
bor de cátedra, sino que practicó sus doctrinas desde los Gabine- 
tes ministeriales, tiene siempre peculiares facetas que le dan nue- 
vo interés. Más cuando su actitud social sufre una evolución tan 
radical como la que le lleva del socialismo al cristianismo. Evolu- 
ción sólo parangonable con la de Anthero de Queéntal, aunque 
con distintas consecuencias. Por este hecho, se halla inmerso en 
la corriente que Severin Lamping nos dió a conocer. 

La presente obra contiene un estudio de la personalidad y 
pensamiento de Leonardo Coimbra, seguidos por un extenso ín- 
dice de sus numerosas obras, muy difíciles de encontrar muchas 
de ellas. Alvaro Ribeiro muestra a Leonardo Coimbra a lo largo 
de su vida política y en su cátedra de Coimbra. Luego hace una 
breve exposición de su doctrina filosófica. 

Nacido en un ambiente reacio a toda labor especulativa, se lan- 
zó a la metafísica en una violenta reacción contra la influencia de 
Hartmann en Portugal. Después se siguieron lo3 libros y artícu- 
los críticos sobre filosofía alemana y francesa. Á lo largo de es- 
tas publicaciones se puede apreciar la línea continuada de su pen- 
samiento, pero no en repetición, sino en progresivo adentramien- 
to en su inquietud intelectual. 
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El problema que centraba toda su atención era 14 teoría de la 
ciencia, el puesto de las ciencias y sus conexiones con la filosofía. 
Le atribuía una función mediadora entre la ciencia y la religión, 
sacrificando los prejuicios positivistas. Quiso fundan:entar la teo- 
ría de la ciencia, que clamaba por una teoria del conocimiento 
más amplia, que abarcase la metafísica, el arte y la religión. Como 
método, quiso completar el intelectualismo con el intuicionismo, 
bajo influencia bergsoniana. 

Llamó a su doctrina criacionismo, y la opuso al materialismo 
y al formalismo en que se agrupaban las teorías del conocimiento 
dominantes en la primera época del siglo. Confiaba en la espiri- 
tualización creciente de la sociedad humana y postilaba un opti- 
mismo trascerdente como garantía de la acción moral. 

En su obra se aprecia la situación general del pensamiento 
portugués y el rápido ascenso que desde fines del siglo pasado 
se ha iniciado, representado en el momento actual por una ge 
neración de jóvenes profesores de verdadero prestigio 


C. LÁSCARIS:COMNENO. 
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